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JEAN HANI 

0 S1MB0USM0 
DO TEMPLD CRISTAC 



«Abri-me as portas da justiga, para que eu entie e 
de gragas ao Senhor! 



Esta e a porta do SenhoK por onde podem entrar 
os justos. . . 

A pedra rejeitada pelos construtores tornou-se a 
pedra angular 

Foi o Senhor quern fez isto, e e admirdvel a nossos 




(Salmo 117) 



9 



■ 



4 • 



NOTA A SEGUNDA EDI^AO FRANCESA 



* - 



I 



1 ' 



f \ ' 



1 f 



1 l\ 



4 4 



* * ■ • 



vi • • £ «' »1 Uvr. t \>r.i V'vV'f^ • \ *t 4 *\v- t * ' " 



■ 



Ha vdrios anos que nos chegavam pedidos, de Franga e do 
estrangeim, para a reedigdo do nos so estudo sobre o simbolismo do 
templo cristdo. 



Com efeito, a actualidade do ensino de que fizemos eco neste livv 
continue, too viva como na epoca em que o publicdmos pela primeira 
vez, se ndo ainda mais. Na veidade, a situagdo da arte religiosa, em 
especial da arquitectura, a que aludimos em 1962 na nossa Intvdugdo, 
longe de ter melhorado, agravou-se. Ofendmeno ndo passa, de msto, 
de uma cons equine la da alarmante deterioragdo da litu/gia e da teologta 
na Igreja do Ocidente. Essa deterioragdo, que e antiga, aceleiou-se 
bruscamente nos ultimos anos e estd a transformarse, ante os nossos 
olhos, numa verdadeira dertocada. E seria mau se minim izdssemos a 
importancia deste estado de coisas no que se mfere d arte; pois, comojd 
o dissemos mas nunca 4 de mais mpetir, o domlnio da arte constitui um 
campo de actividade privilegiado da subversdo, poique a obra de arte 4 
um meio particularmente eficaz para penetrar na alma e agir sobm ela, 
tan to para o mal como para o hem. 

. Torna-se, port onto, urgente recorder o que 4 a verdadeira arte sacra. 
At4 porque estao a surgir, em compensagdo aqui e ali, Deus seja louvado, 
manifestafdes coda vez mais vivas de msistencia d anarquia e d subversdo 
e ouve-se um apelo premente d recuperagdo dos dados tradicionais, 
base e condigdo de uma restauragdo. 

Desde 1962, data da primeira edigao, tivemos conhecimento de 
muitos documentos suscepttveis de esclamcer ou prtcisar diversos pontos 
do simbolismo do templo. Se quisessemos te-los todos em conta, teriamos 
que reescrever todos os capftulos. Mas reesemver um livro e quebrar 



n 



assim, com frequencia, o ritmo que o anima e que £ o da inspiragdo 
initial constitui urn empwendimento sempre arriscado. For conseguinte, 
contentdmo-nos em corrigir alguns erros, acrescentar algumas notas e 
completer substancialmente a bibliograficu Esta segunda edigdo foi ainda 
enriquecida com ilustragdes, gragas a amabilidade das Editions de la 
Maisnie, a quern agradecemos profundamente terem permitido que o 
presente livro iniciasse uma nova carreira. 



J* H. 
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O problema da arte sacra levanta-se hoje com acuidade; prova dc 
que esta arte deixou de existir apesar dos esforgos laboriosos 
desenvolvidos por alguns para nos fazer crer no valor das produces 
mais discutfveis neste donunio. Tklvez exista hoje uma arte religiosa, 
mas v&o uma arte sacra. Na verdade, entre essas duas no^oes, mais do 
que uma cambiante, M uma diferen^a radical. Em compensa?ao, a nossa 
6poca 6, ao mesmo tempo, paradoxalmente, confrontada com as mais 
numerosas revelagdes e testemunhos jamais vistos, relativos k arte sacra 
autentica. Enquanto historiadores da arte, como Male e Focillon, 
inventariavam e analisavam as riquezas das nossas catedrais, etndlogos, 
historiadores das religiOes e arquitectos como Eliade, Mus, 
Coomaraswamy, Schwaller de Lubicz, Hambidge, Moessel, Ghyka, etc., 
estudavam os ediffcios sagrados do Extremo-Oriente, da India, do Egipto 
e da Antiguidade Cldssica, abrindo perspectivas at6 entao insuspeitadas 
quanto ao prfprio significado desses monumentos e it sua concept ao. 
As suas conclusoes, observadas igualmente nos nossos prdprios ediffcios 
religiosos, em particular nos da Idade Mddia, revolucionariam totalmente 
as nossas maneiras de os compreendei; deploravelmente dominadas desde 
a 6poca rom&ntica pelo sentimentalismo, o moralismo e o estetismo, ou 
seja, por uma concepcSo individualista e *literiria» da arte sacra. Ora, 



sao essas precisamente as caracterfsticas da arte 




e profana, 



evidentemente, enquanto a verdadeira arte sacra 6 de natureza, nao 
sentimental ou psicoldgica, mas ontol6gica e cosmoldgica. Essa arte sacra 
surgiu entao, j& nao & semelhan;a da arte moderna, como resultado dos 
sentimentos, das fantasias e at£ do «pensamento» do artista, mas como 
tradu?ao de uma realidade que ultrapassa laigamente os limites da 
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individualidade humana. £ precisamente essa a caracterfstica prdpria da 
arte sacra: ser uma arte supra-humana. Afigura-se-nos uigente transpor 
para os factos as consequencias desta redescoberta do sentido e dos 
princfpios da arte de construii; numa 6poca em que se eiguem tantas 
igrejas que, se porventura satisfazem certos «snobs», preocupados em 
se situarem na «vanguarda», nao satisfazem de modo algum a verdadeira 
elite intelectual nem a imensa maioria do povo. 

Para tal, tornar-se-ia necessirio antes de mais, recordar a superior 
dignidade da arte, que 6 a tradu^o, no piano sensfvel, da Beleza ideal, 
porquanto a Beleza 6 uma forma do Divino, um atributo de Deus, «um 
reflexo da Beatitude divina* (F. Schuon), assim como da Verdade divina, 
fundamento do Ser. Eis a razSo por que o Belo 6, segundo a forma 
plat6nica, «o esplendor do Verdadeiro». A arte sacra < o vefculo do 
Espfrito divino; a forma artfstica permite assimilar directamente — e 
nao de uma forma discursiva, atravds da razio — as verdades 
transcendentes e supra-racionais. Convdm nao esqueces ali£s, que a arte 
pode igualmente veicular influ&ncias nefastas: a fealdade das formas, 
quando € de uma determinada espicie, 6 uma manifesta?5o de satanismo, 
esse p61o invertido da Beleza divina, como € o caso de algumas produces 
da arte religiosa contemporSnea mais ou menos deri vadas do surrealismo, 
cujo car&cter «demonfaco» ningudm contesta, e € mesmo afirmado pelos 
seus priprios autores ( J ). Para avaliar o verdadeira alcance da arte sacra, 
impoe-se captar a sua causa primeira, que i o Verbo criador; uma vez 
que a cria?ao implica justamente o dom da forma, podemos afirmar que 
o Verbo 6 o Artista supremo, como princfpio formal que domina o caos 
ou «luz», que ilumina as «trevas».Aperfei;£o do Verbo, afirma Dionfsio, 

■ 

o Areopagita, 6 «forma enformante em tudo o que 6 informe»; mas 
acrescenta: «Enquanto princfpio formal, n5o deixa de ser informe em 
tudo o que tern forma, porque transcende toda a forma*. O objectivo da 
arte consiste precisamente em nvelar a imagem da Natureza divina 
impressa no criado, mas oculta nele, realizando objectos visfveis que 
sejam sfmbolos do Deus invisfvel. Por conseguinte, a arte sacra € como 
que um prolongamento da Encarna$ao, da descida do divino ao criado e, 
a esse respeito, poderfamos alaigar & arte em geral a justifica£9o dos 
fcones dada pelo II Concflio de Niceia: «0 Verbo indefinfvel do Pai 

.Ji t:.... '7 'i vi.^w v 'it : -"f ■-.tin jKibsYj *%q >y w i>H<' 

(') Esse caricter demonfaco do surrealismo t provado antes de mais, pela 
«mentira» que ele difunde quanto ao seu objecto; aquilo que ele pretende atingir 
e a que chama «surrealidade», nao passa, pelo contrfrio, de uma «sub-realidade>\ 
uma miragem do nada, uma queda no caos infra-humano, no «inconsciente» que 
Gide, bem inspirado nesse dia, denominou «covil do diabo*. 
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definiu-se tornando-se came. . . Reintegrando a imagem maculada na sua 
forma primitiva, penetrou-a de Beleza divina. Confessando csta realidade, 
reproduzirao-la cm obras c actos> i , 

6 obvio que, numa arte assim concebida, com um valor quase 
«sacramental», o artista nSo pode deixar-se guiar pelas suas pnSprias 
inspiracoes; o seu trabalho nao consiste em exprimir a sua personalidade, 
mas em procurar uma forma perfeita que corresponda a protdtipos 
sagrados de inspiragao celeste. Significa isto que a arte 6 sacra, nao pela 
intengio, subjectiva, do artista, mas pelo seu conteudo objectivo — e 
este, por seu turno, nao passa do conjunto de visoes correspondentes, no 
domfnio das formas sensfveis, a leis cdsmicas que exprimem princfpios 
universais. Assim, a est6tica liga-se hierarquicamente k cosmologia e, 
atrav£s desta k ontologia e k metaffsica. Esta ordem hier&quica determina 
o cardcter essencial da arte sacra que consiste em setsimbolica, ou seja, 
em traduzir atrav£s de imagens polivalentes a correspondencia que une 
as diversas ordens de realidade, em exprimir alravfe do visivel, o invisivel 
e de a ele conduzir o homem. 4 

Nesta perspectiva, e para voltarmos ao objecto mais preciso deste 
livro, uma igreja nao € simplesmente um monumento: € um santudrio, 
um templo. A sua finalidade nao € apenas «reunir fi6is», mas criar para 
eles um ambiente que permita k Graga a sua melhor manifestagao; e 
consegue-o na medida em que consegue arrastac canalizar para o interior, 
num jogo subtil de influencias, que tern um fim — a comunhao com o 
Divino — , o fluxo das sensagoes, dos sentimentos e das ideias. O 
santudrio das grandes 6pocas — e € a ele que devemos reportamos para 
recolhcrmos um cnsinamento conforme aos princfpios, cventualmcnte 
aplic&veis a novas produgoes — 6 um «instrumento» de recolhimento, 
de alegria, de sacriffcio e de elevagao. Em primeiro lugai; pela 
combinagSo harmoniosa de mil sfmbolos que se fundem no sfmbolo total 
que 6 ele pr6prio e em seguida oferecendo-se como um recepticulo aos 
sfmbolos da lituigia, o templo constitui com esta tiltima a mais prodigiosa 
encantagao que o homem pode preparar para tomar consciencia da descida 
da Graga, da epifania do Espfrito k corporeidade. Faldmos da litugia, 
porque nao se pode separi-la do templo que foi feito para ela, e esperamos 
mostrar a profunda unidade que preside k otganizagao de um e de outra. 

Ao defmirem o espfrito do nosso estudo, estas observagoes preliminares 
convencerao desde logo os nossos leitores de que nao pietendemos imprimb 
-lhe um torn polimico. Os «debates» sobre a arte sacra sSojl numerosos e 
continuarao certamente a se-lo por muito tempo, e pensamos que poderao 
at6 prolongar-se indefinidamente e sem qualquer utilidade, se nSc 
comegarmos por recordar a verdadeira natureza dessa arte, em particular no 



15 



que se refere & arquitectura e aos seus princfpios essentials A decadencia da 
arte actual deve-se ao esquecimento quase total desscs princfpios. A sua 
redescoberta deveria levar os artistas a criarem dc novo obras, certamente 
nao identicas hs do passado, o que nem sequer 6 possfvel ou desejdvel, mas 
anilogas por emanarem do mesmo foco espiritual. Recordar princfpios 6 o 
nosso objectivo. O m&ito das nossas reflexdes, se porventura possuem algum, 
consistird justamente em nunca transmitirem um ponto de vista individual, 
mas sempre, pelo contrdrio, verdades de ordem autenticamente traditional^), 
as unicas que apresentam um interesse neste domfnio. Sem pretender de 
modo algum, escrever um tratado diddctico, gostarfamos apenas de ajudar o 
leitor a redescobrir o significado profundo que um santudrio encerra, quando 
6 o que deve sen Definido assim o nosso objectivo, os limites do nosso 
estudo acham-se igualmente bem demarcados: n3o pretendemos dizer tudo, 
longe disso, mas apenas tragar as grandes linhas do simbolismo do templo e 
mostrar, em ultima andlise, de que forma ele se ofganiza em fun?ao da ac?ao 
liturgica. 1 ■* ■ • ■ • ^ • * 

Este livro destina-se ao publico esclarecido e nao a especialistas. 
Por conseguinte, renunciimos de modo geral a indicar as nossas 
referencias; $6 o fizemos excepcionalmente, quando se tratava de uma 
opiniao muito particular ou de um pormenor de pura erudi?ao As obras 
que se encontram na base do presente estudo apenas sao citadas na 
bibliografia, no final do volume, porquanto as constantes referencias a 
esses trabalhos avolumariam consideravelmente o texto. ■ 

Entre ess as obras, gostarfamos de mencionar muito especialmente 
as de R. Gu6non, que foram fundamentals para o nosso estudo, Se hoje 
podemos conhecer de forma tao clara o simbolismo dos princfpios 
arquitect6nicos, a ele o devemos. Na sua esteira, e no mesmo espfrito, 
F. Schuon, T. Burckhardt, A. K. Coomaraswamy e L. Benoist 
pros pec tivaram este domfnio e deram-lhe um contributo ainda 
demasiadamente mal conhecido, que aproveit&mos laigamente. 
Finalmente, do ponto de vista propriamente «t£cnico», as obras de Ghyka 
foram-nos indispensdveis . Apraz-nos reconhecer o que devemos a todos 
e esperamos que encontrem aqui a justa homenagem que lhes 6 devida. 

^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^ 

( 2 ) Precisemos desde j£ o sentido que atribufmos a este termo, que 
voltaremos a encontrar com frequ&ncia. «f adicional* i tornado por nds no seu 
sentido estrito e designa tudo o que estd em conformidade com a tradigao 
autentica, nao humana, que, no domfnio que nos ocupa, se reveste de uma dupla 
forma: c&nones eclestestieos, prdprios da arte crista como tal e canones universais 
da arte sacra deduzidos dos conhecimentos metaffsicos. Como se v3, no nosso 
espfrito, a palavara «tradicional» significa algo muito diferente de 
«tradicionalista*» ^ * .<-■•' j -. * ■ * > 
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SIMBOLISMO TEOL6GICO 

Ed 

SIMBOLISMO COSMOLOGICO 
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O simbolismo das igrej as nao € uma coisa totalmente ignorada pelos 
fi£is. Observances, por vezcs pertinentes, feitas durante urn sermao da 
festi vidade da Consagragao, indicagdes recolhidas aqui e ali atrav6s de 

vestigios na mcm6ria. £ sabido que a igrej a de pedra 





representa a Igrej a das almas, o corpo mfstico; que as pedras do edificio 
designam alegoricamente as «pedras vivas* que sao os fidis; que o templo 
terreno evoca a Jerusalem celeste, etc. Mas tudo isto s6 mediocremente 
fala k alma porque, na maioria dos casos, nos contentamos em proceder 
por afirmagoes puras e simples, fundadas na Sagrada Escritura, sem 
dtivida, e portanto dignas de f6, mas que a alma do ouvinte nao 
compreende nem saboreia em profundidade, porque nao estimulam o 
espfrito, por nao serem colocadas no contexto de um simbolismo mais 
vasto, que as esclareceria. Todavia, quando tentamos aprofundar um 



pouco o tema da signifi 




mfstica do templo, limitamo-nos em 




a mencionar, sempre sem qualquer outra explica$ao sdria, os esquemas 
engenhosos transmitidos por Durand de Mende no seu Rational dos 
Oficios Divinos: aprendemos assim que as janelas das igrejas significam 
a hospitalidade franca e a caridade afectuosa, que os vitrais representam 
as Sagradas Escrituras, que o pavimento representa o fundamento da 
nossa f€ ou os pobres de espfrito, em virtude da sua humildade, que as 
vigas que unem as diferentes partes da igreja sao os pri ncipes deste mundo 
ou os pregadores que defendem a unidade da Igreja e a sustentam, que 
as cadeiras do coro sao os emblemas das almas contemplati vas, a sacristia, 
onde se depositam os vasos sagrados, 6 o seio da DitosaVirgem Maria, 
etc., etc. Talvez estas significagoes nao devam ser rejeitadas totalmente, 
mas nio subsistem duvidas de que s2o muito secund£rias e superficiais, 
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e de que a proliferate) dessc alegorismo c o abuso que dele se tern feito 
contribufram, em larga medida, para langar o descrldito sobre o 
verdadeiro simbolismo. De facto, que importancia poderi atribuif-se a 
este ultimo se ele se cingir a esta anddina emblem&ica? 0 Na verdade, 
quanto a nds, importa distinguir cuidadosamente dois tipos muito 
diferentes de sfmbolo: o sfmbolo intencional (ou convencional) e o 
sfmbolo essencial. As significances dadas por Durand &s cadeiras, ao 
coro, &$ janelas, is vigas, etc., sao sfmbolos intencionais e, de certo modo, 
artificials, porquanto nao se vfi que se justifiquem de modo imediato 
pela natureza do objecto que 6 o seu primeiro termo. O sentido espiritual 
ou moral surge aqui como que «transportado» e nSo consegue convencer 
porque se sente que € intermut&vel, e a melhor prova disso reside no 
facto de se terem atribuido por vezes significados totalmente distintos 
aos objectos em causa, o que 6 impossfvel no verdadeiro simbolismo, ou 
simbolismo essencial. Este define-se precisamente pelo la$o fntimo e 
indissoluvel que liga o objecto material ao seu significado espiritual, 
por essa uniao hier&rquica e substantial, anfiloga k da alma e do corpo, 
da realidade visfvel com a invisivel, uniao essa apreendida pelo espfrito 
como um todo orgSnico, uma verdadeira hipdstase conceptual, uma 
sfntese fulgurante de conhecimento e uma intui^ao quase instantanea. O 
simbolismo limita-se aqui a explicitar uma realidade espiritual j4 
implicitamente existente no objecto, no coracjao do objecto onde jaz como 
ser fntimo deste. £ esse o caso da dgua do baptismo ou do pao eucarfstico. 
Mas importa introduzir aqui outra distingao. Nos sfmbolos essenciais, 
fundados na prdpria natureza dos objectos, hfi sfmbolos de ordem 
cosmologica e sfmbolos de ordem teoldgica. Quando se diz, por exemplo, 
que a igreja de pedra € a figura da Jerusalem celeste, ou da Esposa de 
Cristo, ou da Alma Fiel, ou do Conx> de Cristo, ou do Corpo mfstico, 
enuncia-se um sfmbolo teologico. Este siirbolismo 6 sem duvida o mais 
elevado na sua essfincia, mas dificilmente se apresenta como tal k primeira 
vista, ou melhor, parece ao espfrito menos esclarecido quase idSntico 

1 ■ i 

(') Nao se pense, por£m, que o livro de Durand de Mende € destitufdo de 
valor. A par de passagens como as que acabamos de citar e que abundam, acham- 
-se mencionados sfmbolos exactos, totalmente tradicionais, como teremos 
oportunidade de referir neste estudo. No entanto, essa obra 6 uma miscel&nea em 
que o melhor alterna com o mediocre. Em todo o caso, o Rational o resumo 
mais completo da simbdlica lituigica da Idade M6dia, transmitindo o essencial 
dos autores anteriores que abordaram o mesmo tema: Beleth, Sicard e Hondrio 
d' Autun. - Sobre esta literatura ver J. Sauej - {Die Symbolik des Kitchen- 
-gebaudes, 1902, pig. 1-37). » ( - 
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aos sfmbolos convencionais. Ora t nao € isso que se passa. Os sfmbolos 
teol6gicos, pelo menos os grandes sfmbolos, do g£nero destes que 
acabamos de citar, sao sfmbolos essenciais. Como se explica, pois, que 
nao os petcebamos como esta sfntese fulgurante, esta intui^ao instantanea, 
de que atr£s fal£mos? A pergunta leva-nos a formular uma observa$ao 
da maior import&ncia. O motivo consiste em que, no sistema mental da 
, maior parte dos nossos contemporaneos, falta toda uma s6rie de 
representees cosmol6gicas, uma «imagem do mundo» ou ainda, um 
«sistema do mundo», como dizia Duhem, que lhes permita abarcar 
verdadeiramente essas figuras. O homem moderno encara o mundo como 
um aglomerado de fen6menos, enquanto para o homem tradicional — 
em geral, at6 Descartes no Ocidente — , o mundo € um oganismo 
harmonioso e hierarquizado, cuja formulagao crista encontramos em 
Dionfsio, o Areopagita, e que, atrav6s deste, remonta a Platio. A 
concep9§o moderna € puramente quantitative, ou seja, o mundo 6 visto 
como for?a e materia, que produzem os fen6menos e, por conseguinte, 
nSo hi uma «chave» do mundo e a ciencia moderna esgota-se em 
descobertas, espectaculares sem duvida, mas que fazem recuar 
indefinidamente a esperanga de uma verdadeira explica^ao das coisas. 
Pelo contrfirio, na concep;ao tradicional e qualitative, consideram-se 
menos os fen6menos e as forgas mated ais do que a estrutura interna do 
mundo, a sua arquitectura espiritual, deduzida de uma metaffsica, a de 
Platao, adoptada pelos primeiros Padres O- Nesta ultima visao do mundo, 
ou cosmologia, a unidade quase espiritual que une as partes do Universo 
permite descobrir analogias e correspondencias em primeiro luga* entre 
essas partes, e em seguida entre elas e o seu modelo ontoldgico que esti 
em Deus, e pelo qual Deus as criou, as realizou na ordem do espa?o e do 
tempo. Assim se funda o simbolismo cosmol6gico, que se desenvolve a 
dois nfveis hierSrquicos: simbolismo da parte com o todo no Universo e, 
num piano superior, simbolismo do Universo e das suas partes com o 
mundo divino. 

«Todas as coisas revelam, em cada uma das suas propriedades» 
escreve Sao Boaventura, «a Sabedoria divina, e aquele que conhecesse 
todas as propriedades dos seres veria claramente essa SabedoriaTodas 
as criaturas do mundo sensfvel nos conduzem a Deus, porque sao as 
sombras, as pinturas, os vestfgios, as imagens, as representa^oes do 



( 2 ) Isto atd ao s&ulo XII. Vcrifica-se a seguir uma readapta(lo segundo 
uma orienta^ao aristotdlica (SaoTomas), readapta^Io essa exigida pela evolu?ao 
dos espfritos, mas sempre em conformidade com a verdade. 
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Primeiro, do Sapientfssimo, do excelente Princfpio de todas as coisas; 
sao as imagens da Fonte, da Luz; da Plenitude eterna, do soberano 
Arqudtipo; s5o sinais que nos foram dados pelo pr6prio Senhor* 

Isto no que se refere ao simbolismo ^vertical*, do mundo para Deus. 
Vejamos agora, para ilustrar o simbolismo «horizontal», das partes para 
o todo e das partes entre si, urn texto de monsenhor Landriot: 

«0 simbolismo 6 uma ciencia admir£vel que langa uma luz 
maravilhosa sobre o conhecimento de Deus e do mundo criado, sobre as 
rela;5es do Criador com a sua obra, sobre as relates harmoniosas que 
unem entre si todas as partes deste vasto Uni verso. > . A chave da alta 
teologia, da mfstica, da filosofia, da poesia e da estltica, a ciencia das 
rela^Ses que unem Deus e a cria^So, o mundo natural e o mundo 
sobrenatural, a ciencia das harmonias existentes entre as diferentes partes 
do Universo e que constituent um todo maravilhoso, cada fragmento do 
qual pressupSe o outro e reciprocamente, um centro de claridade, um 
foco de doutrina luminosa.* 

Encontra-se assim restabelecido, no conjunto das representa^Ses 
mentais, o grupo que faltava, que falta, ao homem contemporaneo, para 
se aperceber da realidade profunda dos sfmbolos teoldgicos que a Igreja 
oferece h. sua contempla^ao. Com efeito, esses 
sao compreensfveis, na maioria dos casos, por referenda a sfmbolos 
cosmol6gicos que Ihes estao subjacentes e, por assim dizes Ihes servem 
de suporte, e isto pela simples razao de que o homem, estando imerso no 
mundo sensfvel, deve unir-se ao divino atravis da «figura» deste mundo, 
justamente com o auxflio da arte. Para o homem traditional, que respira 
e pensa com todo o seu ser num universo oiganico e hier&rquico, a 
situa^ao nao apresentava qualquer dificuldade: o sfmbolo cosmol6gico, 
chave do sfmbolo teol6gico, estava para ele presente e era evidente, 
embora quase sempre impHcito, nas cria^oes da arte. Para o homem 
moderno, deixou de existir e importa faz&-lo reviver 

Estas observances levaram-nos a definir mais rigorosamente a nossa 
inten$ao na presente obra: partindo dos dados do simbolismo teol6gico 
fundado na Escritura, tentaremos encontrar o simbolismo cosmoldgico 
subjacente, que por vezes aflora, permanecendo outras vezes, pelo 
contr£rio, profundamente oculto, gramas ao qual o primeiro assumiri 
toda a sua amplitude e recuperard todo o seu fulgoc Porque, afirma Sao 
Tomis, «como um mestre excelente, Deus tomou a seu cago legar-nos 
dois escritos perfeitos, a fim de proceder & nossa educa^So de uma maneira 
que nada deixe a desejar: estes dois livros sao a Criafjao e a Sagrada 
Escritura». 

Mas, antes de entrarmos no ponto fulcral do nosso tema, faremos 




uma derradeira observagao, de resto relacionada com a anterior que nos 
parece da maior importancia, porque aquilo que vamos dizer oriental 
em parte, toda a perspecti va do nosso trabalho.Trata-se do seguinte. Por 
um lado, o simbol ismo do templo e da Htuigia d, no fundo, cosmoldgico. 
E um facto. Mas, por outro lado, o pr6prio cristianismo, nSo possufa na 
sua origem simbolismo cosmoldgico, pelo menos directamente A visao 
crista — ou, mais exactamente, eristic a — das coisas nao assume esse 
aspecto, nem tern uma linguagem cosmol6gica: 6 puramente espiritual e 
mfstica. Todavia, nas suas ireas de expansao, o cristianismo deparou, 
desde o prinefpio, com tradigoes religiosas que utilizavam essa 
linguagem; as antigas religioes da Bacia Mediterranica e do Proximo 
Oriente eram aquilo a que se chama «creligioes c6smicas» e, em grande 
parte, sol ares, forma habitual das grandes religioes chamadas «naturais». 
O cristianismo nao tinha qualquer motivo para rejeitar os elementos 
dessas tradigSes capazes de ajudar k vida religiosa que ele pretendia 
instaurar. Uma das caracteristicas fundamentals do cristianismo 6, pelo 
contrdrio, ser «cat61ico», ou seja, «universal», em todos os domfnios e 
em particular neste: o catolicismo sempre afirmou a existencia de uma 
RevelagSo primitiva que, apesar das sucessivas degenerescfencias 
persistiu, no estado espor&dico, em todas as tradigdes religiosas §. 
Podemos falar, a esse respeito, e com toda a prudencia necessdria, de um 
pr6-cristianismo ou, mais exactamente, para retomarmos as palavras de 
J. de Maistre, de um cristianismo eterno, que se confunde com essa 
revelagao primitiva feita no Jardim do £den. O cristianismo teve, em 
particular, de assumir desde o principle a heranga das confrarias 
artesanais, sobretudo as dos construtores, que utilizavam, pela prdpria 
natureza dos seus trabalhos um simbolismo cosmoldgico necessariamente 
ligado ao das antigas religioes 

NSo nos surpreenderi, pois, encontrar os temas desse simbolismo 
misturados, na nossa arte sacra, com os temas propriamente cristaos, 
com os quais, ali£s, se harmonizaram perfeitamente, em virtude da sua 
conformidade com as normas sagradas universais. 



( 3 ) A jungao do povo judeu com esta tradigto primordial no seu nucleo 
conservado puro verifieou-se no momento da investidura deAbraao por 
Melquisedeque, anterior detentor da Ortodoxia. 

( 4 ) Produziu-se um fendmeno an&logo noutro dormnio, o da jurispnidencia, 
Por nao ter uma legislagao revelada, o cristianismo adoptou o direito romano que, 
em toda a medida em que era aceitivel, rcpresentava a lei natural. 
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Capftulo II 
A ORIGEM CELESTE DO TEMPLO 
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Estas observagoes sobre o duplo simboiismo dos edificios religiosos 
permitir-nos-So esclarecer a questao que, quanto a nos, se deve examinar 
em primeiro 1 ugar porque condiciona as outras: trata-se da on gem celeste 
do templo. De facto, no pensamento tradicional, a concepflo do templo 
nao 6 entregue & inspiragao pessoal do arquitecto, porquanto 6 dada pelo 
prdprio Deus. Por outras palavras, o templo terreno 6 realizado segundo 
um arqudtipo celeste comunicado aos homens por interm£dio de urn 
profeta, circunstancia que funda a tradigao arquitectdnica legftima (). 

Assim, os diferentes santudrios do Antigo Testamento foram 
edificados segundo as indica^des de Deus. Diz-se, a prop6sito de Betzeliel 
e Aholiab, arquitectos designados da Area da Alian^a, que Deus «lhes 
concedeu o espfrito de sabedoria, de inteligSncia e de ciencia para todo 
o tipo de obras, para inventarem tudo aquilo que pode ser feito» (Ex. 35, 
34), Ttido o que se refere ao templo moisaico d4 origem a prescri?6es 
pormenorizadas do Senhor: «Edificar-me-ao um santudrio para que eu 
habite no meio deles. Executi-lo-io exactamente conforme a tudo o que 
Ihes mostrarei, segundo o modelo do tabernSculo e segundo o modelo 
de todos os utensflios. . .» (Ex. 25, 8-9). 



(') Verifica-se a existSncia deste arqudtipo celeste noutros domfnios. 
Assim, o Livro do Apocalipse foi redigido segundo as palavras de um anjo, o 
piano do Castelo Inferior apresentado a SantaTeresa d'Avila sob a forma de uma 
vis&o resplandecente; os (cones sagrados de Cristo e daVirgem sao pintados 
tradicionalmente segundo imagens «arquir6pitas» («nSo executadas pela mao do 
homem»), em particular o izmoso Mandilion, desaparecido, mas do qual existe 
uma cdpia na catedral de Laon. ■ ■ » 
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David transmite a seu filho Salomao as regras reccbidas de Deus 
que presidiriio k constru^ao do templo: o modelo do p6rtico, das suas 
casas, dos scus gabinetes, das suas c dinar as altas, dos seus gabinetes 
interiores e do lugar do propiciat6rio, e o modelo de todas as coisas que 
Ihe tinhorn sido inspiradas pela Esplrito que estava com ele. . . (I Cor. 2, 
U-12). 

«Ordenaste-me que construfsse um templo em teu Santo Nome e 
um altar na cidade onde habitas, copia do Taberndculo sagrado que 
preparaste desde o principle* — disse Salomao a Deus (Sab., 9, 8). 

Por sua vez, Ezequiel ve numa visio a descriijao do templo a 
construir. Apercebe-se de um ser sobrenatural empunhando uma cana 
de medir, que Ihe fornece, juntameme com a sua describe, todas as 
medidas do templo. E, finalmente, Deus diz a Ezequiel: «1i > filho do 
homem, descreve k casa de Israel este templo, a sua forma e o seu 
desenho. . . F£~los medir o piano, dd-lhes a conhecer a forma deste templo 
e o seu projecto, as suas safdas e as suas entradas, toda a sua disposi^ao, 
todos os seus ritos e todas as suas leis; escreve tudo isto diante dos seus 
olhos, a fim de que guardem todos os seus ritos e todos os seus 
regulamentos e os ponham em pr£tica» (Ezeq., 43, 10-11). 

Poderiamos ainda citar o caso da Area de No6, cujos pormenores 
de constru^So e cujas medidas foram fornecidas por Deus (Gen., 6,), 
porque a Area € considerada uma figura da Igreja e, por conseguinte, do 
templo visivel. A forma e dimensSes da Area foram interpretadas pelos 
primeiros Padres num sentido nitidamente eclesial 0- 

Mas adivinhamos a objec<?ao que vai sei-nos feita. Alegar-se-i que 
esta concep^ao era porventura verdadeira para o templo de Jerusalem, 
mas nao o € para a igreja crista. Hi actualmente uma tendencia entre os 
liturgistas para se recusarem a admitir qualquer la^o entre o templo de 
Jerusalem e t a fortiori, qualquer templo nao cristao, e a igreja crista. 
Esta nao teria outra razao de ser sen So a de oferecer um abrigo & 
«assembleiados fieis» e de modo algum desempenharia o papel do templo 
hebreu, como habita?ao da divindade e, por conseguinte, objecto sagrado 
em si mesmo e em conformidade com um modelo celeste. Para os 
partiddrios desta teoria, o dnico templo verdadeiro 6 o templo espi ritual 
constitufdo pela comunidade dos fi£is 0- 

i * 

( 2 ) Ver a esse respeito, J. Dani£lou, Sacramentum Futuri, p&g. 86 ss. 
Limitamo-nos, neste estudo, a analisar o simbolismo arquitect6nico do templo 
e nao o seu simbolismo n&utico, menos essencial, e que apenas deixou vestfgios, 
em particular a palavranave, aplicada ao corpo do edificio. 

( 3 ) Para esclarecer a quest&o, seria necessdrio estudar as sucessivas 
denomina^oes oficiais do \m\p\o(naos): basilica, Kyriakon (daf Kerk, Kirche) 
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Trata-se de urn ponto dc vista totalmente inexacto, que ignora a 
tradi?ao e, como veremos mais adiante, a propria natureza das coisas 0* 
Objectar-se-i aos defensores desta tese o prdprio ritual da consagra(2o 
das igrejas, que estabelece constantemente urn paralelo entre o templo 
cristao e o de Salomao? Isso nao os perturba: esse ritual, afirmam, est4 
«sobrecarregado», «repleto» de elementos e «floreados» que n3o 
representam a «pura concepgao crista primitiva*. Nao estabeleceremos 
pol&nica com essas pessoas, porque pensamos que a exposigao que 
faremos das realidades pr6prias do simbolismo do templo as confundiri 
e lhes fari ver que a ciencia tradicional dos homens de Igreja e, em 
particular, dos santos fundadores da liturgia e dos rituais, se reveste de 
um valor muito diferente do da ciencia «historicista» de alguns modernos, 
que por vezes a impdem ao vulgo, sem felizmente perturbar no mfnimo 
aqueles que tern um verdadeiro sentido espiritual. 

Seja o que for que pensem esses «puristas», o templo cristao vem 
de facto na sequdncia, com diferen;as sem duvida, do templo dos Judeus, 
e 6 isso que a tradi;£o afirma desde a mais alta antiguidade. Um 
documento capital nesse sentido 6 o de Sao Clemente de Roma que, 
tratando dos offcios divinos, refere o seguinte: «0 prdprio Deus indicou, 
em virtude da Sua Suprema vontade, olocal em que esses offcios devem 
celebrar-se e aqueles que devem celebr£-los» (Cor, 1, 40). Comentando 
este passo, Mfede diz muito justamente que, se o Senhor pronunciou 
estas palavras, foi no Antigo Testamento e era a isso que Sao Clemente 
sereferia. < 



e ecclesia. Cf. Ch. Mohrmann, em Rev. des sciences mlig., 1962, 155-174. A 
prop6stto da denomina^o medieval Casa de Deus, note-se que 6 exactamente 
a mesma que a do templo tgipcio: hat-neter, ou per-neter. 

C) Num piano muito geral, que nao percebe que, \ for9a de assim 
«interiorizar» a reiigiao, se acaba for$osamente por negligenciar aquilo que 6 
interior* e abandond-lo por completo ao ponto de vista profano. Nunca 6 de 
mais salientar o perigo de semelhante atitude. O mundo exterior dessacraliza- 
-se (hi hoje pessoas que afirmam que se trata de um «progresso» 1) e pratica-se 
assim em toda a sociedade uma brecha atravds da qual se deposita o espfrito 
laico, Esse espfrito aplicado em primeiro lugar ao exterior acaba por refluir para 
o interior, ou seja, para a alma, onde perturba tod as as no^oes espirituais. Por 
conseguinte, o desejo sempre insatisfeito de uma certa «pureza» exagerada 
conduz ao resultado diametralmente oposto, dando uma vez mais razao a Pascal: 
«Quem quer fazer de anjo faz de estupido.» De qualquer modo, esta maneira de 
ver, 6 a respons&vel, em grande parte, pela decad&ncia da nossa arte chamada 
sacra que afinal deixou de ser sagrada, sendo com frequ&ncia apenas «religiosa» 
porque 6 fruto da pura inspira^ao individual. 
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Esse parece ter sido tamb6m o pensamcnto de Sao Paulino, bispo 
de Tiro e construtor da igreja daquela cidade. Na smHistdria da Igreja, 
Eusdbio conservou o panegfrico desse santo, em que se afirma que 
edificou o templo segundo os princfpios de uma inspiragio divina: com 
o olho do espfrito fix ado sobre o mestre supremo e tomando como 
arqu&ipo tudo o que Lhe v€ fazei; reproduziu essa imagem com a maior 
exaetidao possfvel, qual Betzeliel que, inundado pelo espfrito de Deus, 
pelo espfrito de sabedoria e de luz, foi escolhido por Ele para reproduzir 
no sfmbolo do templo a expressSo material do tipo celeste; da mesma 
maneira, Paulino, formando-se-lhe no espfrito uma imagem exacta de 
Cristo, do Verbo, da Sabedoria, da Luz, construiu um templo magnffico 
ao Altfssimo, sobre o modelo de um templo mais perfeito, como um 
emblema visfvel do templo invisfvel (X, 4, 21 ). O ediffcio foi construfdo 
«segundo as descri^des fornecidas pelos santos or£culos» (X, 43); e ainda: 
«Acima de todas as maravilhas, estao os arqu6tipos, os protdtipos e 
modelos significati vos e di vinos (da arquitectura dos templos), quer dizer 
a renova$ao do ediffcio racional e divino na alma» (X, 54). Todas as 
disposi^oes da igreja sao apresentadas em pormenor com o seu 
simbolismo. E o autor termina dizendo que o \ferbo, grande ordenador 
de todas as coisas, fez para Si prtfprio naTerra uma c6pia do tipo celeste 
que 6 a Igreja dos «primogenitos inscritos no c6u», a Jerusalem doAlto, 
Siao, a Montanha de Deus e a Cidade do Deus vivo (X, 65). 

Este documento € interessante, porque nos mostra que, entre os 
primeiros Padres, a concep?ao crista do templo, com a sua originalidade 
pr6pria, se situava todavia na mesma perspectiva que a doAntigo 
Testamento: o templo cristio 6 o reflexo na terra de um arqu6tipo celeste, 
a Jerusalem do Apocalipse, que nos 6 apresentada por Sao Joio de uma 
forma andloga & de Ezequiel.Tal como o profeta, SSo JoSo transmitiu- 
-nos as dimensoes prototfpicas dessa nova Jerusalem, calculadas por um 
anjo arquitecto gramas a uma cana de ouro (Apoc., 21). Essa Jerusalem 
celeste 6 o sfmbolo capital para o estudo que empreendemos. ele que 
estd no centro da lituigia da Consagra$So e 6 dele que o templo obt£m 
todo o seu significado fundamental. Ora — e 6 o que pretendfamos 
salientar aqui para p6r fim ao problema do arqu&ipo construtivo e das 
suas refer6ncias ao Judafsmo — , a Jerusalem celeste sintetiza a ideia 
crista de «comunidade dos eleitos» e de «corpo mfstico» e a ideia judaica 
do templo residencia do Altfssimo, e assegura a continuidade de um 
Testamento para o outro e, por conseguinte, de um templo, para o outro. 

Mas tudo isso surge com mais nitidez atrav6s do estudo do 
simbolismo cosmohSgico dessa Jerusalem celeste. 
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Qualquer ediffcio sagrado € cdsmico, ou seja, esti feito it imita^ao 
do mundo. «A igreja 6 a imagem do mundo», diz Sao Pedro Damiao. 
Porque o nosso corpo estd ligado ao mundo e temos de orar a Deus na 
nossa pr6pria condi?ao corporal 0). Esta imagem 6, antes de mais, 
«realista», no sentido em que, nas paredes e colunas da igreja, estio 
representados a Terra e o C6u, os animais e as plantas, as obras do homem 
e as diferentes condi^oes sociais, a historia natural e a hist6ria sagrada, 
de tal maneira que houve quern dissesse das catedrais que era 
enciclopldias visuais. Mas isto € apenas um aspecto exterior — e proprio 
sobretudo dos grandes ediffcios — daquilo que Sao Pedro Damiao quer 
dizer. O templo n3o 6 apenas uma imagem «realista» do mundo, mas 
muito mais uma imagem «estrutural», ou seja, reproduz a estrutura fntima 
e matemdtica do Universo. E af reside a fonte da sua beleza sublime. 
Porque a beleza da forma, como Platao afirma no File bo (51c) «nao € o 
que o comum entende geralmente por essa designasSo, como por exemplo 
a dos objectos vivos ou da sua reprodu^So, mas algo de rectilfneo e de 
circular, feito por meio do compasso, do cordel e do esquadro, porquanto 
essas formas n3o sSo, como as outras, belas em determinadas condig6es, 
mas s5o sempre belas em si». 



■ 
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(') Precisemos: o templo t uma imagem do mundo mas porque o mundo 
€ sagrado como obra de Deus. Portanto, o templo explicita a imagem do mundo 
transcendence , em Deus, que 6 a essentia constitutiva do cosmos. 
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A forma quadrada da Jerusalem celeste (Apoc, 21 , 1 2 e ss.), de que 
atiis f alamos, esti directamente relacionada com o prdprio princfpio da 
arquitectura dos templos. Toda a arquitectura sacra se reduz, na verdade, 
a operate da «quadratura do cfrculo* ou trans format ao do cfrculo em 
quadrado. A funda? ao do ediffcio comega pela orienta?ao, que 6 ji de 
certo modo um rito, porque estabelece uma rela$2o entre a ordem cdsmica 
e a ordem terrestre, ou ainda, entre a ordem di vina e a ordem humana. O 



procedimento tradicional e t pode dizer-se, universal, porquanto se 



encontra em toda a parte onde existe uma arquitectura sagrada, foi descri to 
por Vitruvio e praticado no Ocidente at6 ao final da Idade M6dia: os 
fundamentos do ediffcio sio orientados gramas a um gndmon que permite 
referenciar os dois eixos (cardo, norte-sul, e decumanus, leste-oeste). 
No centro do local escolhido, etgue-se um mastro em torno do qua] se 
tra$a um cfrculo laigo; observa-se a sombra projectada nesse cfrculo; a 
distancia mdxima entre a sombra da manha e a da tarde indica o eixo 
leste-oeste; dois cfrculos centrados nos pontos cardeais do primciro 
indicam, na sua intercept, os angulos do quadrado. Este Ultimo € a 



quadratura do cfrculo solar (*). Importa fixar de forma precisa as trfis 
operagoes da funda?ao: o tragado do cfrculo, o tra?ado dos eixos cardeais 
e da orientacao e o tra$ado do quadrado da base, pois s9o eles que 
determinam o simbolismo fundamental do templo, com os seus trSs 
elementos, correspondentes k& trfes operagdes: o cfrculo, o quadrado e a 
cruz, por intermddio da qua! se passa do primeiro para o segundo. 

O cfrculo e o quadrado sao sfmbolos primordiais. Ao nfvel mais 
elevado, na ordem metaffsica, representam a Perfei$ao divina nos seus 



( 2 ) Na maior parte das igrejas do Ocidente, o piano da base nao € um 
quadrado, mas um rectangulo ladeado por dois quadrados que foram os bracks 
do transepto e por um terceiro quadrado prolongado por um arredondado que 
forma o coro e a abside, materializando o conjunto a cruz dos eixos cardeais. Mas 
isto em nada altera o significado profundo do mi to da fundacSo que descrevemos, 
porque o rectangulo nao passa, em geometria, de uma variedade de quadrado e 
inscreve-se quase sempre, como veremos mais adiante, num cfrculo director 
Precisemos igualmente que, se os procedimentos utilizados na 6poca modem a 
para a funda^ao e a orienta^io das igrejas nao sao exactamente os mesmos de 
outrora, a modifica$ao tao-pouco altera essencialmente o simbolismo atribufdo 
a flgura e a posi^ao do ediffcio, dado que esse simbolismo depende da natureza 
das coisas e pode evitar-se por completo, pelo menos na medida em que nao nos 
desviemos muito das formas tradicionais da arquitectura, para adoptar formas 
«aberrantes» ou mesmo «subversivas». Na igreja copta, as quatro entradas sao 
expressamente identificadas com os quatro pontos cardeais; o mesmo se passa 
na igreja grega com as quatro partes do ediffcio. 
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dois aspectos: o cfrculo ou a esfera, dos quais todos os pontos se situam 
a uma distancia igual do centro, que nao tern princfpio nem fim, 
representam a Unidade ilimitada de Deus, a Sua Infinitude, a Sua 
PerfeicSo, e o quadrado ou o cubo, forma de qualquer base estivel, 6 a 
imagem da Sua Imutabilidade, da Sua Eternidade £ ), Aum nfvel inferior, 
na ordem cosmoldgica, estes dois sfmbolos resumem toda a Natureza 
criada, no seu prdprio ser e no seu dinamismo: o cfrculo € a forma do 
c6u, mais particularmente da actividade do c6u, instrument daActi vidade 
divina, que rege a vida sobre a terra, cuja figura € xxmquadrado porque, 
relativamente ao homem, a terra estS de eerto modo «im6vel», passiva, 
e «oferecida» h actividade do C6u. Existe af um duplo simbolismo, 
simultaneamente cosmoldgico e ontoldgico: o C£u e aTerra — ordem 
cosmoldgica — sao as formas exteriores, a derradeira fase se se quise? 
da Manifestac3o ou Cria^o, cujos dois pdlos sio a Essfincia universal e 
a Subst&ncia universal, representadas na ordem corporal, 
respecti vamente, pelo C6u e pelaTerra. O homem 6 o centro dessa cria^ao, 
sintetiza-a e estabelece um la$o entre o Alto (EssSncia-C6u) e o Baixo 
(Substancia-Terra): e essa rela?ao 6 simbolizada precisamente pelo sinal 
da cruz. Veremos adiante as consequencias que podem extrair-se desta 
verificacao. Se transpusermos este simbolismo «estatico» para a sua 
forma «dinarmca», veremos que o cfrculo celeste engendra, no seu 
movimento, o cfrculo temporal (•). o qual se desenrola do seu p61o 
superior (correspondente ao c€u) para o inferior (correspondente k terra) 
ou, se se preferir, da esfera - a forma menos especificada e mais perfeita - 
ao cubo, a forma mais especificada e mais «pesada»; o eixo vertical que 
os une mede a prdpria extensao do cosmos e do tempo. £ a essa funsao 
do cfrculo no initio da cria$ao que faz alusao a Escritura, quando diz 
pela boca da Sabedoria: «Quando Deus fixava os c6us, eu \& estava, e 
tamb£m quando colocava um arco sobre a face do abismo». (Prov 8, 27; 
cf. Job, 26, 10). Esta relagao entre as ordens c6smica e arquitect6nica 
acha-se magnificamente resumida nesta fbrmula lapidar gravada numa 
das paredes do templo de Rams£s II: «Este templo 6 como o c6u em 
todas as suas disposi?5es». 

Este ponto de vista realca a superioridade do cfrculo — o c6u — 
sobre o quadrado — a terra. Mas, de outro ponto de vista, o quadrado, 
que, metafisicamente, simboliza a Imutabilidade divina, 6 superior ao 



( 3 ) O cfrculo € tamblm o sfmbolo do Amor divino. Ver Sio Dionfsio 
Areopagita (pontes divines, 4, 14; Hien cel., 1, 1) e Dante (Paratso 33). 

( 4 ) Daf a import&ncia do zodfaco de que falaremos com frequfincia, . 
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cfrculo enquanto imagcm do movimento indefinido. Este ponto de vista 
6 aquele que domina na arquitectura, cuja qualidade mestra € a 
«estabilidade», sem excluir, evidentemente, o outro aspecto do 
simbolismo, como teremos oportunidadc de mostrar Deste ultimo ponto 
de vista que valoriza o «quadrado», pode dizep-se que a construfio do 
templo fixa ou «cristaliza» no quadrado os ciclos temporais, movimentos 
circulares, >■ <*. » • < * ** , 

Estes dois pontos de vista aplicam-se perfeitamente & «Jerusaldi 
celeste* do Apocalipse, prot6tipo do templo cristSo. O anjo «mostrou- 
•me a cidade santa de Jerusalem, que descia do c6u, de junto de Deus», 
diz Sao Joao (Apoc., 21 , 10). E, urn pouco ad i ante: «A cidade 6 
quadrangular*. Assim, o movimento de descida da cidade refere-se ao 
primeiro ponto de vista, que preside ao rito de funda^ao: Jerusalem «desce 
do c6u» (circular) «de junto de Deus», aTerra, onde se apresenta como 
um quadrado que € o reflexo da actividade do C6u, do mundo divino. 
Mas, do segundo ponto de vista, esse quadrado representa a cristal iza?ao 
dos ciclos, da evolu^ao temporal, ponto de vista amplamente comprovado 
pelas doze portas dispostas, trSs a trfes, nos lados do quadrado, 
correspondentes aos signos do Zodfaco, de que ali£s voltaremos a falar 
a propdsito da porta da igreja. Trata-se de uma transforma$ao do ciclo 
zodiacal consecutiva k paragem da rotagao do mundo e & sua fixa(3o 
num estado final que 6 a restaura^ao do estado primordial f ). Pode, 
alias, referir-se a este respeito, a correspondencia, nas duas extremidades 
do ciclo temporal, entre o Parafso terreno e a Jerusalem celeste: o Parafso 



€ circular, como reflexo directo do c&i, mas dividido pela cruz dos quatro 



rios, sendo o centro assinalado pela Arvore da vida; esta filtima encontra- 
-se igualmente no centro da Jerusalem celeste, bem como os quatro rios, 
pois € dito que eles correm da montanha em que pontifica o Cordeiro 
sobre o Livro selado. A passagem do cfrculo para o quadrado representa 
a rota^ao temporal do mundo e a sua paragem que € ao mesmo tempo a 
transforma?ao desse «s6culo» no «s6culo futuro». 



. * t * 
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( 5 ) Os 1 2 signos do Zodfaco s3o por vezes denominados os «doze s6is», 
ou seja, esta^oes do Sol. Na Jerusalem celeste, esses doze sois tornaram-se os 
doze frutos da Arvore da Vida (Apoc. 22, 1-2). Esta forma da Jerusalem celeste 
€ tamb6m a do palacio dos imperadores da China, Ming-ling. Construfdo a 
imagem do Imp&rio, dividido em nove provfncias, dispostas em quadrado com 
uma no centro, o Ming-Tang tinha nove salas distribufdas paralelamente e 12 
aberturas para o exterior; correspondentes aos 12 meses.As quatro fachadas 
estavam orientadas segundo os pontos cardeais e as esta^oes.Tratava-se pois, de 
uma projecgao terrestre do Zodfaco. ' * ■ '■• 
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Esta rela9ao do cfrculo com o quadrado ou da esfera com o cubo 6 
na realidade o fundamento da arquitectura sacra, 6 a partir dele que todo 
o ediffcio € concebido e realizado. Se, com efeito, passarmos do piano 
horizontal, de que nos ocupamos at6 aqui, para o vertical e, ao mesmo 
tempo, da geometria plana para a geometria no espa^o, verificaremos 
que todo o ediffcio se cinge ao esquema da cupula e do cubo. A cupula 
ou abdbada sobrepoe-se ao «cubo» da nave, como o c6u ffsico estd 
«situado» sobre a Terra, razao pela qual, antigamente, a maior parte das 
ab6badas estava pintada de azul e pontilhada de estrelas. Seguindo a 




que sobe do pavimento atd h abdbada, segundo um movimento 
in verso ao que presidia ao rito da funda$ io, passa-se do «cubo» para a 
«esfera», ou seja, do estado terreno para o celeste. Ao deslocar-se nessa 
direc^So o olhar do fiel, encontra af o sfmbolo da sua ascensao espi ritual. 
Assim o dinamismo interno do templo serve de suporte e de guia h oragao 
e & medita?ao. A linha vertical 6 a direc^ao do c£u. £ para o alto que 
erguemos os olhos para orai; que elevamos a hdstia para oferecei; e 6 do 
alto que desce, como a chuva, a berajao di vina. £ segundo esta dimensao 
que Deus desce at£ ao homem e que o homem sobe at£ Deus. Em alguns 
ediffcios, um pormenor ornamental sublinha a alusao a essa ascensao 
espiritual: a ciSpula do transepto 6 frequentemente encimada por uma 
cruz ou uma flecha apontada para o alto, que materializa o eixo da 
abdbada, o que significa a safda para fora do cosmos, k imita$ao de 
Cristo que, aquando da Ascensao, subiu «acima de todos os cfius» O- 
O esquema abdbada-cubo repete-se nos campandrios, seja a torre 
encimada por uma calote esf&ica, facto raro no Ocidente, ou por uma 
«piramide» octogonal ou hexagonal, cuja forma constitui uma fase 
intermedia da passagem da esfera ao cubo. 

O elemento esfgrico e celeste da cupula e da ab6bada reflecte-se, 
no piano horizontal, no semicfrculo da ibside que 6, na terra, o lugar 
mais «celeste», correspondente ao Santo dos Santos do templo de 
Jerusalem, ao Parafso e II Igreja triunfante. Para melhor assinalar o 
car£cter celeste da ibside, em Issoire, a parte circular tern esculpidos 
exteriormente os doze signos do Zodfaco. Como esse semicfrculo 
prolonga o rectangulo da nave, vfi-se que o piano da base do tipo basilical 
€ uma projec?ao plana do volume vertical do ediffcio. O eixo da nave, 
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(*) Por meio dessa cupula, por vezes substitufda por uma torre-lantema, 
o conjunto do ediffcio «toma altura» e identifica-se com a Montanha cdsmica 
que € o protdtipo do templo Hindu. Este aspecto observa-se nitidamente nas 
igrejas grega, rom&nica e, sobretudo, russa. 
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da porta ao santu&rio, 6 portanto tamb£m a projec?ao plana do eixo 
vertical, do solo k ab<5bada, da terra ao c£u e, por esse moti vo, representa 
igualmente a «Via da Salva£§o». 

O mesmo se aplica ao p6rtico, que € um rectangulo encimado por 
urn arco, e ao zimbdrio, que encima o altar e 6 constitufdo por uma 
ab6bada apoiada em quatro colunas. Neste ultimo caso, houve o claro 
sentimento de que a cupula representa o c£u, uma vez que ela aparece 
por vezes pintada de azul e pontilhada de estrelas, tal como a abdbada da 
nave. Assim sucede, por exemplo, no zimbdrio elevado sobre a pia 
baptismal no Baptistdrio de Doura (s6culo III). 

O ediffcio sagrado apresenta-se, portanto, como uma varia?ao 
sinfdnica do mesmo tema arquitect6nico, repetindo-se, acrescentando- 
-se indefinidamcnte a si pr6prio, para recordar o simbolismo fundamental 
do templo: a uniao do c6u e da terra, o «taberndculo de Deus entre os 
homens», como o cantou magnificamente Sao Mdximo, o Confessor no 
seu poema sobre Santa Sofia de Edessa: 

«£ uma coisa realmente admir&vel que, na sua pequenez, (esse 
templo) se assemelhe ao vasto mundo... 

«Eis que a sua cobertura se estende como os c6us: sem colunas, 
abobadada e fechada; e, por outro lado, (estd) ornamentada, 
com mosaicos de ouro, como o firmamento com estrelas 
brilhantes. 

«E a sua cupula elevada 6 compar&vel aos c6us dos cdus. E, 

semelhante a um capacete, a sua parte superior repousa 

solidamente sobre a parte inferior 
«Os seus arcos, vastos e espl&ndidos, representam os quatro lados 

do mundo e assemelham-se, alem disso, pela variedade das 

cores, ao arco glorioso das nuvens.> , 
A alusao que fizemos ao eixo vertical da abdbada obriga-nos a vol tar 
a um aspecto que dl€ agora descur&mos: o rito da funda^ao. Com efeito, 
dissemos que a primeira opera?ao consistia em tragar no chao um grande 
cfrculo director, a partir de um centro marcado por um poste. Este Ultimo 
6, por seu turno, um eixo e representa o eixo vertical futuro do ediffcio. 
Verificaremos toda a importancia desta observa^ao quando falarmos do 
altar. Para jd, contentemo-nos em considerar a operagao propriamente 
dita. Ela constitui a fixa?ao de um centro, que, no simbolismo 
arquitect6nico, € encarado como o centro do mundo: trata-se de um 
omphalos. Na verdade, todos os pontos da superffcie terrestre podem 
ser tornados como o centro do mundo, uma vez que todas as linhas 
verticals partem de todos os pontos da terra para o c6u, e a distancia para 
os astros € «infinita». Quando o centro 6 escolhido e relacionado, pela 
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orientacao, com o ritmo celeste, acha-se realmente assimilado ao Centro 
do mundo, ao eixo im6vel em torno do qual gira a «roda c6smica». Esse 
centro, esse eixo, simboliza o Princfpio divino que actua no mundo: 
Deus «motor im6vel». £ urn ponto sagrado, o lugar em que o homem 
entra em contacto com a Divindade, razao pela qual todas as cidades 
santas, como todos os templos, estao simbolicamente situados no «centro 
do mundo* : 6 o caso de Jerusalem, que era tambdm um reflexo da Jerusal6 
celeste O. 

A determinafao de um centro e a oriental ao conferem ao ediffcio 
todo o seu significado. E € tsso que nos permite justificar o simbolismo 
c6smico da arquitectura, cujo interesse nao parece hoje evidente a muitos 
espfritos. Sendo uma cruz cardeal orientada e centrada, a igreja sacraliza 
realmente o espago. £ oomphalos (centro) da cidade sobre a qual irradia, 
tal como a catedral 6 o omphalos da diocese, a igreja primacial o centro 
da na?ao, e a basflica papal o centro do Universo. 



( 7 ) Todas estas considera96es serao desenvolvidas mais pormenori- 
zadamente a propdsito do altar (p&g. 95 e ss.). Parece ter havido, naEclesia 
Major dos Lugares Santos, exactamente na ibside, umomphalos esfdrico 
semelhante ao de Delfos.Ver M. Piganiol, Cahiers archiologiques, 1955. AH4s, 
o lugar em que Crista foi mono e ressuscitou 6 oomphalos do mundo redimido, 
segundo Cirilo de Jerusalem (PG 33, 805). 
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A constru ? ao do templo imita a cria ? ao do mundo. O mesmo se 
aplica, de resto, is opera^ocs de todas as profissSes e de todas as artes, 
de pontos de vista diferentes, pois tsti dito que o homem foi colocado 
na terra ut operamtur «para trabalhar», ou seja, para continuar a cria^ao. 
Esta, essencialmente, € o cosmos sucedendo ao caos, ou seja, k ordem, a 
organiza?ao & desordem, k confusao da G6nese. Onto ab chao. £ o 
Espfrito que penetra na Substancia informe. Da mesma maneira, o 
arquitecto fabrica urn ediffcio oig&nico a partir da materia bruta e, nessa 
realiza§ao, imita o Criadoi; ao qual se chamou, no seguimento de Platao, 
o grande Arquitecto do Uni verso, porque, acrescenta o fildsofo, «Deus 6 
urn ge6metra». Ageometria, base da arquitectura, foi, at6 ao princfpio 
da €poca moderna, uma ciencia sagrada, cuja formula^ao para o Ocidente 
vem precisamente do Timeu de Platao e, atrav6s deste, remonta aos 

Pitag6ricos ('). 

O fundamento metaf fsico desse simbolismo 6 o seguinte: as formas 
geom6tricas traduzem a complexidade interna da Unidade Divina, e a 
passagem da Unidade indivisfvel k Unidade multipla — formula^ao 
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(') No Ocidente, foi por meio de SantoAgostinho que a mfstica plat6nica 
do numero foi trans mi tida aos cl6rigos. No seu tratadoDe Musica, Santo 
Agostinho desenvolve a ideia de que o Numero orienta a intelig&ncia da 
percep^ao, do criado para a realidade divina. Expde igualmente a teoria segundo 
a qual a mustca e a arquitectura s3o irmls, ambas filhas do Numero e espelhos 
da harmonia eterna. Os construtores da Idade M6dia conheceram a analogia entre 
propor(So arquitect6nica e intervalos musicais e por vezes inscreveram esta 
analogia na pedra. 




metafisica da Cria^&o — encontra o seu simbolo mais adequado na serie 
das figuras geometricas regulares contidas no circulo ou dos poliedros 
regulares contidos na esfera. E isto leva-nos a considerar o papel do 
Numero que, no pensamento traditional, e muito diferente do «algarismo» 
e, em particular, e sempre considerado nas suas relagoes com a geometria. 
Para Platao, os cinco poliedros regulares s&o os arquetipos da cria^So. 
O Numero, assim concebido, e portanto o modelo do Universo: «Tudo 
esta disposto segundo o Numero», afirmava Pitagoras, de acordo com 
um Discurso Sagrado referido por Jamblico. Desta afirma?ao n§o pode 
urn crist&o duvidar, porque a Escritura nao se exprime de outro modo. 
«0 Universo» disse Pio XI, «so e tao resplandecente de beleza divina 
porque uma matematica, uma combina$§o divina dos numeros, regula 
os seus movimentos, visto que, segundo a Escritura, Deus tudo criou 
'com numero peso e medida\» As coisas tern uma estrutura matematica, 
estrutura essa que e a copia do modelo mencionado pelo Verbo, o Logos 
criador. Essa estrutura, resultante da Ideia e do Numero, e a unica 
verdadeira realidade das coisas; o Numero e o arquetipo director do 
Universo. «Tudo o que a Natureza dispos sistematicamente no Universo 
parece, tanto nas suas partes como no conjunto, ter sido determinado e 
ordenado de acordo com o Numero, pela previdencia e o pensamento 
daquele que criou todas as coisas; porque o modelo estava fixado, como 
um esbo$o preliminar, para a domina^ao do Numero, pre-existente no 
espirito do Deus criador do mundo, mimero-ideia puramente imaterial 
em todos os aspectos mas, ao mesmo tempo, a verdadeira e eterna 
essencia. pelo que, com o Numero, como que em obediencia a um piano 
artistico, foram criadas todas essas coisas, e o Tempo, o movimento, os 
ceus, os astros e todos os ciclos de todas as coisas» (Nicomaco de Gerasa). 

Esta matematica explica, em particular, aquilo que, a primeira vista, 
parece inexplicavel ao admirador das catedrais: o ambiente subtil desses 
edificios, a harmonia quase divina e a impressao de perfei^do que 
produzem n5o dependem de intengdes subjectivas, do sentimento 
religioso ou da afectividade do artista — como hoje se pensa — 9 mas 
das leis objectivas que relevam da geometria platdnica transmitida as 
organiza?6es de construtores. O elemento essencial era para eles a nof^o 
de relagao e de proporgao entre as diferentes partes do edificio. A 
principal, ainda denominada «propor$ao divina», era o famoso «niimero 
de ouro» ou «sec9So dourada» (1,61 8=<D). Uma euritmia fundada nesse 
numero de ouro unia, por uma analogia subtil, as formas, as superficies 
e os volumes arquitectonicos. Os dois numeros que desempenharam o 
papel mais importante na constru^So dessas formas e desses volumes 
foram a Decada, cuja raiz e a Tetraktys (soma dos quatro primeiros 
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numeros: 1+2 + 3 + 4=1 0)ea Pentada. A D&ada era o pr6prio numero 
do Universe, base da gera?ao de todos os numeros figurados, pianos ou 
s61idos, e portanto dos corpos regulates correspondences a alguns deles, 
e base tamWm dos acordes musicais essenciais. O Cinco era denominadc 
pelos Pitagdricos ntimero nupcial, ou seja, arqu&ipo abstracto da gera$ao t 
porque unia o primeiro numero pai; chamado 4cmatriz», ao primeiro fmpac 
chamado «macho» (2 + 3 = 5). O Cinco € o numero da harmonia e da 
heleza, em particular no corpo humano. O pentagrama, polfgono estrclado 
ou estrela de cinco pontas, foi o sfmbolo do amor criador e da beleza 
viva e harmoniosa, expressio desse ritmo, impressa por Deus na vida 
universal. Serviu para determinar correspondencias harmdnicas, 
porquanto, de entre todos os polfgonos estrelados, 6 ele que apresenta 
directamente um ritmo baseado na «propor$ao» ou «numero de ouro», 
que 6 por excelencia a caracterfstica dos oiganismos vivos. Mas essa 
propor$3o tamb6m se encontra nas figuras derivadas do deedgono. 
Demonstrou-se que as estruturas dos seres inorganicos sao regidas por 
figuras regulares resultantes do tipo cubico ou hexagonal, enquanto a 
dos seres organicos obedece a uma simetria pentagonal .Assim, a simetria 
quadrada ou hexagonal exprime um equilfbrio inerte, «mineral», e a 
pentagonal um ritmo de crescimento vivo. Est£ provado que essas duas 
simetrias foram sabiamente combinadas na arquitectura tradicional. 
Moessel, que efectuou um levantamento dos principals monumentos do 
Egipto, da Gr6cia e de Roma, mostrou que todos os diagramas 
geom&ricos (pianos horizontals ou cortes verticals) se reduzem i 
inscrigao num cfrculo ou em vdrios cfrculos concentricos de um ou de 
v&rios polfgonos regulares (*). Isto remete-nos para o rito de funda^ao, 
porque o cfrculo director do piano deriva com frequencia do cfrculo de 
orienta^ao de que fal^mos. Esse cfrculo director 6 segmentado, quer 
«astronomicamente», em 4, 8 ou 16 partes, que* mais geralmente, em 
10 ou 5, isto 6> pela inscri?ao nesse cfrculo de um decigono ou de um 
pent&gono regular, o que permite obter pianos radiantes em que os 
elementos e os conjuntos estao unidos por cadeias de proporf oes fundadas 
no «niimero de ouro». HS por vezes dois cfrculos directores concentricos: 
o maior, dividido em 8 ou em 1 6, envoi ve o tra?ado exterior do ediffcio, 
enquanto o outro, dividido em 5 ou em 10, corresponde ao tra^ado interior 
O altar-mor ocupa sempre um dos centros. Esta mistura permite urna 
compensate eurftmica: a di vis5o do cfrculo em 4, 8 ou 1 6 partes confere 

■ , , . • ■ . , • . - '. *. 
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O E. Moessel, Die Proportion in derAntike und Mittelaltet 
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uma impress&o de estabilidade e a divisao em 5, uma impress&o de vida 
organica, porque, desse modo, as «puls6es» arquitectonicas imitam as 
dos seres vivos. ^ j '• 

Pretende-se um exemplo dessas harmonias numericas? A catedral 
de Troyes oferece-nos um exemplo notavel ( 3 ). 0 corpo do edificio, da 
entrada ate ao semicircuto do santuario, inscreve-se num rectangulo 
«dourado» ( 4 ) e a semieircunferencia do santuario num semidecagono 
de lado 4,40. Este lado esta em relagao «dourada» com o raio da 
c ire unferencia que passa pelo eixo das colunas do santuario (raio =7, 1 0). 
Ora, nio o esquegamos, o decagono proveniente da tetraktys e, segundo 
o Timeu, a figura ideal de que Deus se serve para dispor o Untverso. As 
medi?6es efectuadas na nave central revelaram que as bases da nave se 
dilatam ligeiramente, a medida que se aproximam do santuario, segundo 
uma modula^o dourada, pelo que «o fiel que avanga para o altar transpde 
em cada galena uma nova porta de ouro». Da mesma maneira, nas 
colaterais, a relac&o de altura entre os capiteis do fecho de abobada e 
«dourada», assim como a distaneia entre as bases em rela<;So a altura 
dos capiteis de enquadramento. A esta harrnonia plastica junta-se, alias, 
uma harrnonia ainda mais misteriosa, de ordem mistica. Ja se observou 
que o fecho da abobada do coro esta a altura que, medida, como deve 
ser, em pes e polegadas, da 88 e 8, respecti vamente. Ora, 888 e o numero 
correspondente ao nome de Jesus em grego ( 5 ). Alem disso, o Cordeiro 



degolado e o Cristo triunfante est&o figurados nos fechos de abobada do 
coro a essa altura de 88,8 e a algumas toesas do vitral em que S&o Jo&o 
escreve a sua profecia. O numero 888 encontra-se tgualmente em volta 
do altar (si'mbolo de Jesus): o santuario esta rodeado por 8 colunas e as 
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( J ) Tudo o que segue e extraido de Ch.-J. Ledit. Podem encontrar-se, de 
resto, nos livros de Ghyka que nos servem de guia nesta materia, todos os 
diagramas arqui tectonic os desejaveis. Ghyka resume e coordena, em particular, 
os resultados de Hamidge, Lund e Moessel. *. , 

( 4 ) Trata-se de um rectangulo cujos dois lados estao em rela^o dourada, 

J= = (J) = J 5Jg 

( 5 ) Trata-se do resultado de uma operagSo relativa da gem at via. A gematria 
e uma ciencia tradicional que se propoe interpretar simbolicamente as palavras 
pelo valor numerico correspondente das suas letras. A operacao so e, 
evidentemente, possivel nas linguas, como as semtttcas ou a grega, em que as 
letras tern um valor numerico. Assim, o 888 e o resultado da adicSo das seis letras 
que com compdem o nome 

I (10) + H (8) + C (200) + O (70) + V (400) + C (200) = 888. 
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suas aberturas dSo para as 7 absides pentagonals que representam a 
irradica^&o das 7 igrejas do Apocalipse. O Livro joanino parece dominar 
a inspirac&o desse edificio, porque outras colunas, a excep$3o das do 
coro, tern 6 pes e 6 polegadas e a igreja possuia 66 colunas para sustentar 
as abobadas. Este facto relaciona-se com outro numero do Apocalipse: 
666, que e o numero da Besta (Apoc. 13, 11 e 18) que as colunas devem 
esmagar ( 6 ). Depara-se-nos urn terceiro numero joanino: 144 000, o 
numero dos eleitos. Ha, com efeito, no triforio, 144 janelas, de onde 
irradiam, da parte circular ate a rosacea ocidental, todos aqueles que 
ostentam o selo do Cordeiro. Finalmente, o triangulo tra?ado desde o 
fecho de abobada do santuario, tornado como topo, ate a base das grandes 
arcadas e medido por 26 s (angulo no topo); ora, 26 e o numero do grande 
Nome divino: YHWH. '"' * L . • 

No que se refere a estas ultimas conclusdes, o exemplo de Troyes 
nao i urn caso isolado. E certo que a maior parte dos edificios religiosos 
tradicionais era construida, nao so segundo a «propor$ao dourada», mas 
tambem em conformidade com relates <<gematricas», ou seja, as suas 
medidas eram dadas pelo valor numerico de «nomes divinos» 
ou gregos. Deste ultimo ponto de vista, o templo apresentava-se como 
um nome divino petrificado, enquanto, do ponto de vista das relates 
douradas, era a forma petrificada dos numeros arquetipicos espirituais. 

As pesquisas, tao pouco conhecidas, de monsenhor Devoucoux (ver 
a bibliografia) sio a esse respeito, quanto a nos, decisivas. N&o se pode 
pensar em resumir sequer aqui o conjunto dessas paginas eruditas. 
Limitar-nos-emos a extrair delas algumas conclusdes capitais que 
confirmardo, por analogia, os resultados obtidos em Troyes. Monsenhor 
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(*) Vercmos, na verdade, que as colunas simbolizam os Apostolos. O 
numero 666 obtem-se em geral pela adicao das lctras de Cesar Neron segundo 
o seu valor semitico. Refira-se, porem, a interpretacao pouco conhecida e ainda 
mais significativa de monsenhor Devoucoux: 666 = k-elohim (como deus), o 
nome dado a Adao e Eva pelo tentador: «Sereis como Deus» e, por uma 
con vergencia a todos os titulos notivel, temos igualmente: 666 = panathesmios 
(= o fora-da-lei, o celerado, em grego). Monsenhor Devoucox compara o numero 
dos eleitos com o da Besta: 1 44 000, ou seja, 1 44 x 1 000; 1 44 - qedem (ami go), 
1000 * aleph (familia, comunidade, doutrina); o numero dos eleitos designa 
portanto, simultaneamente, «o ensino primitivo, ortodoxo» e «a humanidade 
pri mitiva» restaurada no final dos tempos. Estes dois numeros, 666 e 1 44 000, 
sio, afirma o erudito arqueologo, «os dois hieroglifos numericos mais naturais 
da ideia da Revelac&o e da ideia de investigacao filos6fica liberta de todas as 



regras» 
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Devoucoux prova que os templos de Jano e de Cibele foram construfdos 
segundo as rcgras da gematria, tal como o templo de Artemis, em fifeso, 
assimilada na 6poca tardia a fsis. Nesse ediffcio, o comprimento e a 
largura, respectivamente de 425 e 220 p6s, correspondiam & invoca$&o: 
Isis et is (TU 6s poderosa, 6 Isis). Esta concep^io arquitectdnica foi 
transmitida aos construtores e pensadores cristaos. Ji entre os autores 
dos primeiros s6culos encontramos a ideia de que as trfis dimensoes do 
santudrio dos Hebreus davam o numero equivalente a Isho, o nome de 
Jesus, calculado de determinada maneira. EmTournus, as propor$5es da 
parte mais antiga da igreja, sao fundadas no nome hebraico AMUN, 
identico a AMEN, que 6 urn nome divino que significa — 
«fidelidade» — especialmente aplicado a Cristo noApocalipse. AMUN 
= 2296 dividido por 26 ( m YHWH) di 88 + 8/26, numero incomensurivel 
a que monsenhor Devoucoux chama «a progressao harmdnica do nome 
de Jesus* (em grego: 888). Estas propor$6es encontram-se em Rulo — 
em Saint-Ouen e na Capela da Virgem da Catedral. Em Saint-Nazaire, 
em Autun, o comprimento e a laigura, 144 e 1 1 3 p6s, correspondent &s 
palavras KEDEM (antigo) e PHELAG (divisor), que designam o 
quadrado e o di&metro tipicos. A sua soma, 2S7, equivale a NAZER (a 
coroa do prfncipe), termo que «rima» com Nazaire e quer finalmente 
dizer: a coroa do Rei Jesus, o Nazareno,NAZ4/?E/W/£ 

Ainda em Autun, em Saint-Lazare, encontramos as seguintes 
correspondencias: comprimento total=240 = ROM (for?a); lagura das 
tres naves = 65 = ADONAI (Senhor); laigura do trans ep to = 95 = 
DANIEL (julgamento de Deus); altura da cupula = 90 = MAN (a Causa 
eficiente, nome do legislador primitivo). A soma destes quatro numeros, 
490, reveste-se, por sua vez, de um sentido muito complexo que o autor 
se esforsa por esclarecer. Numa das extremidades do transepto, hi, 5 
janelas cujo «numero» 6 650, ou seja, ADONAI (= 65) multiplicado por 
10 (= a lei do rigor). Mas esta no^ao € temperada pela luz prove niente 
das 3 janelas opostas; estas janelas dao 390, que designa igualmente a 
«cidade dos c6us>, numero obtido do seguinte modo: 364 (= HA- 
-SHAEAN, Satanis) + 26 (= YHWH). No arco do transepto sobre o qual 
as 3 janelas lan§am a sua luz, as medi^Ses dlo: 416, ou seja, 390 + 26 
(nova adi$ao de YHWH), 416 = «a verdadeira ovelha» do Bom Pastor 
Esta medida, 416, £ a do comprimento de Saint-Ouen (Ruao), enquanto 
na Notre-Dame de Paris temos 390 e em Sio Pedro de Roma 607 (= 
ROTHA, a pomba, a vis5o celeste). J *' * ' ,({ ■ ^ 

As proporgdes de Cluny, 415 x 226, eram, segundo monsenhor 
Devoucoux, uma alusao do Artemision, em £feso, e uma rectifica^ao 
destas no sentido da ortodoxia tradicional. O seu sentido era: «A Cruz € 
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a prova que purifica. O Senhor e o Deus Forte, a Vida absoluta.» 
Certamente que a gematria tambem foi utilizada nas construgoes de 
Citeaux. A igreja de Citeaux da: C = 282 pes, L = 60; 282 = B-AIR (in 
hoste) % 60 = DUN (judicium)* ou seja: «o julgamento contra o Inimigo». 
282 + 60 = 342 = BOSHEM (ungao de bom odor), isto e, a Cruz, que 
constitui, segundo S&o Bernardo, o grande recur so contra o Inimigo 
espiritual. — O dormitorio da: C = 168 pes, L = 50 pes. 168 = KAPP 
(puro), 50 = KOL (tudo), o que se compreende imediatamente. Por fim, 
o capitulo, que e o lugar das «culpas» e dos julgamentos, tnede 60x60 
pes; 60 = DUN (o julgamento). 

Para completar estas preciosas indicates e mostrar que a gematria 
servia, nao so para determinar as medidas do conjunto de urn edificio, 
mas tambem para especificar os seus mi'nimos pormenores, assinalemos 
urn facto que monsenhor Devoucoux r&o refere. As telhas da basilica 
liberiana, em Roma, construida na epoca de Sixto-Quinto (422 - 444), 
estao marcadas, pelo menos na sua quarta parte, com uma sigla composta 
por tres letras gregas, cuja soma numerica designa a Santissima Trindade: 
XMr = 643=HE HAGIA TRIAS. 

Todas estas consideragdes, que nos fizeram abandonar 
momentaneamente o exame do simboiismo cosmico, permitem-nos 
comprender de que modo podia juntar-se e adaptar-se a esse primeiro 
simboiismo, sempre gramas as «harmonias numerais», o simboiismo 
teologico e, em particular, o da Jerusalem celeste e dos nomes divinos. E 
descobrimos entSo, maravilhados, as riquezas ocultas e insupeitadas que 
fazem desses templos, com toda a forga da expressao, monumentos 
«inteligentes». 

Na concepgao tradicional e sagrada, o templo e ja em si mesmo e 
antes de qualquer acgao liturgica, uma revelagao divina, que prossegue 
a revelagSo cosmica do Verbo, do Logos, na criagfio. Na verdade, Cristo 
pode ser encarado sob tres aspectos: como Verbo celeste, segunda Pessoa 
da Trindade; como Verbo cosmico, ou Logos criador; e, finalmente, como 
Verbo encarnado ou Homem-Deus. Sob o segundo aspecto, ele e o 
ordenador interno do mundo, Aquele que, pela sua Sabedoria, a Sua 
Sagrada Ciencia, penetra nas minimas partes, as sustenta no ser e Ihes 
confere a sua forma. E este aspecto do Verbo que o templo exprime em 
primeiro lugar, antes de exprimir o aspecto do Homem-Deus. E tern de 
faze-lo para corresponder inteiramente ao seu objectivo, que consiste 
em ser a residencia de Deus entre os homens — ou seja, antes de mais, 
no mundo corporal — e o lugar da Sua Glorifica^Sio e da espiritual izag^o 
dos homens e de todo o mundo pela Sagrada Liturgia. Com efeito, 
qualquer acto espiritual que vise conduzir-nos ate Deus, comporta primeiro 
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uma reintegrate) dc todos os aspectos positivos do mundo — e dos seus 




numa cs 




os sublima antes da sua oferenda. O templo 6 precisamente esse tar 
representa, i a natureza regenerada, tal como a Igreja na sua qualidade 
de entidade mfstica (vemos aqui, uma vez mais, a jun^o entre simbolismo 
c6smico e simbolismo eclesial); 6-o, na medida em que, pela sua prdpria 
constni(So e estrutura, 
Espfrito imanente, pelas Suas Eneigias, 
urn cosmos sacral izado e oferecido. 
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Esta sacralizagao do mundo, do espago, suige tamb^m claramente 



na orienta^ao do ediffcio. 




+ • 



nas civ 




tradicionais e, se os modernos se surpreendem com esse facto € porque 
desconhecem os seus verdadeiros motivos. De qualquer modo, 
independentemente do que alguns pensam, a Igreja Catdlica nunca 
abandonou 0 princfpio da orientagao dos ediffcios religiosos. Por 



conseguinte, nao 
sentido. • jr 




urn pouco as nossas pesquisas nesse 
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pelo tra$ado f no 

ritualmente orientada no sentido oeste-leste, achando-se a cabe^a (ibside) 
voltada para leste. Trata-se de uma tradi^ao comprovada desde a mais 
alta antiguidade. As Constituigdes Apostolicas que, sem porventura 
remontarem aos prdprios Apdstolos, reflectem em todo 0 caso os 
costumes mais andgos, impdem a orienta; So das igrejas (II, 7), a qual 
decorre aliis, da orientaf So ritual para a oragSo. Em casa de Hiparco, 
um dos membros das primeiras comunidades judaico-cristas, havia uma 
sal a preparada para a ora^So; na paredtoriental estava pintada uma cruz 
e era a( que, com o rosto voltada para o Oriente, Hiparco orava sete 
vezes por dia ('). Baseando-se num texto da Sabedoria - «temos de 

na sua accSo de gracas e de contemplar o nascer da 
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(') Actos de Hiparco e Filoteu, citados em J. Dani£lou, Thiologie du 
JudiO'Christianisme ( 1 960), pig. 292. 
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luz», Orfgenes escreveu no seu Tratado da Oragdo: «Uma vez que hfi 
quatro pontos cardeais — o Norte, o Sul, o Ocidentc c o Oriente — , quem 
nao reconhecerd dcsdc logo que o oriente manifesta evidentemente que 
devemos orar para esse lado, que 6 o sfmbolo da alma que contempla o 
nascer da verdadeira Luz?» (*). 

Santo Agostinho diz por seu turno: «Quando nos conservamos de 
p€ para orar, voltamo-nos para o Oriente, lugar de onde sujge o Sol.» 
Um poeta cristao de Africa, Coripo (s&uloVI), explica estas afirnuujoes 
da seguinte maneira: 

«Os gentios nao tinham qualquer motivo louvivel para observar o 
velho costume de se voltarem para o Oriente quando oravam, porque 
supunham insensatamente que o Sol era Deus. Mas quando o Criador do 
Sol quis tornar-se visfvel sob o Sol e o prdprio Deus assumiu forma carnal 
no seio da Virgem, foi para Jesus Cristo que essa adora^ao se dirigiu.* 

Esta orienta^ao ritual da ora;ao perpetuou-se durante todos os 
seculos cristaos, chegando, no sexulo XII, a ser referida numa obra, apesar 
de muito mundana, o romance de Tristao e holda. Quando Isolda se 
encontra perante Tristao morto, <cvolta-se para o Oriente e, por ele, reza 
com grande piedade» Q). » < • 

Encontramos no texto de Coripo, como nos de Santo Agostinho e 
de Orfgenes, a indicagao do motivo essencial da orienta?ao: o Sol que 
desponta no Oriente € o sfmbolo de Cristo, chamado «Sol da Justi<ja» e 
«Oriente» («Conduzirei o Meu servidor Oriente* — Zac. 3, 4). SaoTomds 







|uino resume assim as razoes que 
«f5 conveniente que adoremos, com o rosto voltado para o Oriente: em 
primeiro lugar, para demonstrar a majestade de Deus, que nos € 
manifestada pelo movimento do cdu que parte do Oriente; em segundo 
lugar porque o Parafso terreno existiu no Oriente e procuramos voltar 
para 1£; em terceiro lugai; porque Cristo, que € a Luz do mundo, 6 
denominado Oriente pelo profeta Zac arias e, segundo Daniel, 'subiu ao 
c6u do c€u t no Oriente*; finalmente, porque 6 ao Oriente que Ele 



* * ■ " 



(*) Estas linhas de Orfgenes ajudarao a penetrar o verdadeiro significado 
da orienta^So ritual. Esta 6 o sfmbolo da orientagao interior quer dizer, da «boa 
vontade*, ou seja, a vontade recta e, finalmente, do «Caminho», isto d, Cristo, 
que disse: «Eu Sou o Caminho». O simbolismo da orienta^ao intervem em tres 
pianos: no ffsico, refere-se ao Oriente, ao Sol visfvel e & cidade de Jerusalem; 
no subtil, h «boa vontade* e ao « recto caminho*; no espiritual, ao Sol divino, h 
Luz, ao Caminho, ou seja, a Cristo. ^ v ' 

( 3 ) Thomas, Tristdo e holda (v. 625 ss.). . % 
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regressari no ultimo dia, segundo as palavras do Evangelho de Sao 
Mateus: 'Como o relampago que parte do Oriente ilumina em seguida 
at£ ao Ocidente, assim sera o advento do Filho do Homem\» ■ 

Este ultimo motivo coloca a tinica na parusia, no regresso glorioso 
do Senhor. E € fdcil imaginar o valor que teria para os cristaos das epocas 
primitivas a orienta^ao ritual: quando, no final da noite de Pascoa, por 
exemplo, no termo da vigflia, durante a qual tinham aguardado a 
ressurrei?ao do Salvador os primeiros raios do Sol visfvel iluminavam 
o templo, eles nao poderiam deixar de ver nisso a promessa e como que 
a garantia do glorioso regresso. Esta orientagao ritual para a ora?ao 
revestia-se de tal importancia que, em Roma, nas basflicas 
constantinianas, que nao tinham podido ser orientadas para leste e 
possufam a dbside a oeste, se voltou o altai; de modo que o sacerdote 
pudesse olhar para Oriente durante os misterios sagrados (). 

Por conseguinte, no templo correctamente orientado, o eixo principal 
est* dirigido no sentido oeste-leste, o coro e o altar estao do lado de 
onde vem os raios do Sol visfvel e os do «Sol de justica», cuja luz «ilumina 
todo o homem que vem a este mundo.» A nave 6 urn rectangulo ou 
quadrado longo, que se estende de leste para oeste: a porta situa-se a 
oeste, a poente, no local de menor ilumina^ao que simboliza o mundo 
profano ou ainda o pais dos mortos. Quando se entra pela porta e se 
avan<ja para o santuario, vai-se ao encontro da luz, 6 uma marc ha sacra e 
o quadrado longo assemelha-se a um caminho, que reprcsenta a «via da 
sal va£ao», a que conduz & «terra dos vivos*, a «cidade dos santos» onde 
brilha o Sol divino f). O prfprio templo, paralelo ao equadoc desloca- 
-se com a Terra e vai ao encontro do Sol e do Oriente etemo. O eixo 
secund&rio (transepto) est4 voltado para o men d i ao-sete n tri ao . E assim, 
a prdpria forma do templo 6 a da cruz dos eixos cardeais. Ora esses 
eixos correspondem relativamente ks duas linhas que unem, 
respectivamente, os dois pontos solsticiais e os dois pontos equinociais 
— a cruz horizontal. Se, por outro lado, considerarmos a linha que, unindo 
os p61os, € perpendicular ao piano do equadoc obteremos a cruz vertical. 
O conjunto destas duas cruzes, que tern o mesmo centro, forma a cruz 
sdlida ou cruz de tres dimensoes que define a pr6pria estrutura do espa?o 
e de um espa^o qualiflcado pelas direc^des, relacionado alids com o 



( 4 ) E nao, como se pretendeu, para ele contemplar os fi6is, na intengao de 
fazer uma celebraf ao mais «comunit&ria». ■ > ,. 

( 5 ) No Egipto, o Santo dos Santos era por vezes identificado com oakhet, 
o «horizonte oriental* ou com a colina primordial que assistiu ao nascer do Sol 
do primeiro dia do mundo. 
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movimento do ciclo temporal e do Sol. Encontramos essa cruz sdlida 
como motivo ornamental nas igrejas gregas e at£ em algumas igrejas 
latinas. Deste modo, por um lado, o templo considerado no seu piano 
reproduz os eixos cardeais, as quatro direcfdes do mundo, relacionadas 
com as quatro estagoes do ciclo anual e, por outro, considerado no seu 
volume, identifica-se com todo o espago, sendo na realidade uma cruz 
sdlida, e o eixo vertical, o que passa pelo centro do cfrculo director que 
6, em geral, tamtem o do transepto, identifica-se com o Eixo do mundo 
que une os dois p6los, imagem, como jd referimos, do «Motor im6vel». 
Esta cruz de trfis dimensdes tern hastes orientadas em conformidade com 
as seis direc?6es do espa$o (os quatro pontos cardeais, o zSnite e o nadir), 
que, juntamente com o prdprio centro, formam o septendrio. Ora, as 
direcgoes do espa?o correspondent aos Atributos divinos, como 
polarizagao, em relafao a um centro, do espa?o indiferenciado que 6 
como a Unidade divina. Revela-nos Clemente da Alexandria que, de 
Deus, «Cora?ao do universo*, partem as extensdes indefinidas que se 

uma para cima (z£nite), a outra para baixo (nadir), esta para a 
direita (Sul), aquela para a esquerda (Norte), uma para a frente (Leste) e 
a outra para tr&s (Oeste); «dirigindo o Seu oihar para estas seis extensdes 
como para um numero sempre igual, ele completa o mundo; 6 o princfpio 
e o fim; n'Ele terminam as seis fases do tempo e 6 d'EIe que elas recebei 




a sua extensao indeflnida: 6 esse o segredo do numero sete.» 

Sao Paulo emprega o mesmo simbolismo quando fala da «lagura, 
comprimento, altura e profundidade do amor de Jesus-Cristo* (Ef. 3, 
1 8). A largura e o comprimento correspondem h cruz horizontal, a altura 
e profundidade &s duas metades do eixo vertical (). E a manifestagao do 
Logos no mundo, no centro de todas as coisas, no ponto primordial, de 
que todas as extensoes sao a expansao. A cruz de tres dimensoes resume, 
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(*) Depois disto, 6 interessantc ler um excerto da vida de Santa Matilde: 
«Um dia de sexta-feira santa, Santa Matilde exclamava, no seu amor: 'Oh, Bern- 
-Am ado da minha alma, se ao menos a minha alma fosse de marfirn, paraVos 
amortalhar nela com decencia!* E Jesus disse-lhe: 4 Serci Eu que te amortalharei 
em Mtm: estarei acima de ti, esperan^a e alegria, e elevapte-ei; dentro de ti, serei 
uma vida viviftcante, um 61eo que alegrari e ungira" a tua dXmmtrds de ti, serei 
um desejo que te impedira* para a frente, tdiante de ti amor que alimentary e 
atraira* a tua alma; A tua dimita, serei o louvor que da* a perfei^ao a todas as obras; 
a tua esquerda, um apoio de ouro para te sustentar nas tribulaqoes/ibaixo de ti, 
serei a base firme que te suporta a alma.% (Cita^ao em R. PSaudreau, Les 
divines paroles, t. II, pag. 1 82). A presen^a divina 6 aqui afirmada, em perfeita 
conformidade com o texto de Clemente, em seis lugares em torno da Santa, e 
num s£umo, nela propria. 1 1 1/1 u 1 ! * 1 



pois, o espago e este simboliza o uni verso cheio de Deus. O eixo polar € 
a Hnha em torno da qua! todas as coisas executam a sua rotafio, o eixo 
principal; na horizontal, o eixo norte-sul 6 o eixo solsticial e o eixo leste- 
-oeste o equinocial. Em breve veremos que esta significa? ao cdsmica da 
cruz estd menos afastada do que k primeira vista se poderia supor do seu 
significado habitual. / tJuov^rm^ tni , My^mtn 

>i ! As observafoes precedentes esclarecerao porventura um dos ritos 
mais misteriosos da consagra?ao das igrejas: a Inscrigdo do duplo 
alfabeto. Este rito opera-se imediatamente ap6s a abertura das portas e a 
entrada do prelado no novo templo. Com cinza, traga-se no solo da nave 
uma cruz de Santo Andrd ou um grande X alongado reunindo os quatro 
Sngulos, e o prelado consagrante inscreve, com a ponta do seu bSculo, 
nas hastes dessa cruz, os dois alfabetos grego e latino (antigamente, por 
vezes, o hebraico). Deram-se deste rito diversas explicafdes pouco 
satisf at6rias. Segundo Durand de Mende, ele significa a uniao dos gentios 
e dos judeus (por qu6, se n3o se inscreve o alfabeto hebraico?), a letra 
dos dois Testamentos (?), os artigos da F6 (?). Em conformidade com 
um tratado de R6mi, monge de Autun (steulo XI), a cruz e o alfabeto, 
que partem do Ungulo oriental e se dirigem para o angulo ocidental, 
significam que a F6 veio do Oriente para o Ocidente e que os povos se 
reuniram num centre comum (o do X). 

• A mais interessante das explicagSes 6 a de Rossi, que vfi, na cruz 
oblfquia a recordagao das duas linhas transversais ou diagonals que os 
agrimensores romanos tragavam nos terrenos amedir As letras seriama 
mem6ria dos sinais numerais, combinados com as linhas para definigao 
das dimensdes do perfmetro O- Trata-se pois, de certo modo, do sinal de 
uma tomada de posse do terreno em nome de Cristo. Mas talvez se possa 
ir mais longe: nao seri essa cruz uma recordagao da que serviu para a 
quadratura do circulo aquando da fundagao? A sua inscrigSo no 
rect&ngulo, base do ediffcio, recordaria o movimento celeste e a sua 
inser?5o simb61ica na igreja. Finalmente, o rito esclarecetse-ia, quanto 
a n6s, se fosse relacionado com um simbolismo de or i gem judaica, em 
conformidade com o que referimos hd pouco acerca da cruz de seis 
direcgdes. Com efeito, o elemento mais enigmitico do rito 6, k primeira 



vista, a inscrig9o das letras. Ora, convdm recordar que entre os 





como alids entre os Arabes, os Egfpcios, os Hindus e muitos outros povos, 




a linguagem, e portanto o alfabeto, sSo considerados sagrados. 
hebraica, existe uma corrente mfstica que poderd muito bem ter 
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( 7 ) Em Dom Cabrol, Le Livre de la priire antique. 
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influenciado o rito de consagra?ao das nossas igrejas, segundo a qual as 

letras do alfabeto tSm uma virtude criadora. O livro mfstico intitulado 

Sepher Yetsira ensina que o mundo foi criado peloVerbo divino por 

meio do Numero e das Letras. A16m disso, nessa doutrina, o simbolismo 

com o das direc$6es espaciais, tal como expde 

Clemente de Alexandria — com 

a fonte hebraica. Diz o Sepher Yetsira que, para criar o Uni verso, Deus 

fez sentir a sua ac$3o a partir do "Patecio interior", que 6 o "Centro", em 
confom 





Lade com as seis direcgoes, e foram as tres letras do grande 
Nome divino, YHWH (a quarta, H, nao passava da repeti$io da segunda), 
que, pela sua sextupla permuta^ao segundo as seis direc?oes do espa^o, 
permitiram a forma^ao do Universe * 

A hipdtese que apresentamos 6 tanto mais verosfmil quanto i certo 
que, em virtude de o alfabeto grego estar tra^ado na cruz do solo, as 
duas letras extremas desse alfabeto, A Q, sao a sigla mfstica bem 
conhecida do Verbo, o Principio e o Fim, isto 6, a extensSo cdsmica do 



Verbo simultaneamente no espa^o e no tempo f). De resto, outros 
simbolismos conveigentes poderiarn apoiar esta hip6tese. Em grego, o 
X 6 a primeira letra do nome de Cristo — XPICTDC — e, em latim, 



representa o numero Dez ou Decada, sfmbolo pitagdrico e platdnico, 
como vimos, da Unidade multipla, da CriagSo na sua perfeigao-Assim, 
o grande X que contem as letras do alfabeto pode simbolizar de vgrios 
modos, que alids nSo se excluem, a consagraf ao do terreno e do ternplo: 
ao fazer descer sobre ele o influxo celeste, o consagrante faz dele, at6 
certo ponto, o Corpo de Cristo. Reside af outro aspecto do simbolismo 
do ternplo que temos de considerar a seguit 



fi: 
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(*) Se adicionarmos as ultimas letras do alfabeto latino, grego e hebraico, 
ou seja, AZ, AO e ATH, obteremos, colocandoA como factor comum, a palavra 
AZOTH. Ora, os Hermetistas, cujas relacdes com os construtores sao bem 
conhecidas, designavam por esse termo, constitufdo conscientemente, como 
referimos, a «Pedra filosofaU, principio e fim de todos os corpos. E os 
Hermetistas tambem assimilaram por vezes, de certo modo, a pedra filosofal a 
Cristo, porquanto essa pedra era urn aspecto, no mundo ffsico, da Causa primeira 
e final, que pode reproduzif-se a si propria, fecundar-se e gerar-se por si mesma, 
enquanto \ferbo Divino. — Esta observacSo levou-nos a assinalar a existencia 
de uma relagao entre a arte dos construtores e a dosAlquimistas. H4 muitas outras 
e melhor comprovadas, em particular em Notre-Dame de Paris. Mas trata-se de 
uma questao que exclufmos do nosso trabalho, voluntariamente limitado & arte 
propriamente construtiva. Pode encontrarse um esbo^o dessa questSo em R. 
Gilles, Le Symbolisme dans VArt Religieux, e um desenvolvimento 
pormenorizado nas obras classicas de Fulcanelli (ver a bibliografia). 
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O TEMPLO, CORPO DO HOMEM-DEUS 
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Cristo afirmou muito claramente que o Seu Coipo € um tcmplo ou, 
melhor, o Templo. 

«Respondeu-lhes Jesus: Desfazei este templo e eu o reconstruirei 
em tres 




«Os Judeus replicaram: Este templo demorou quarenta e seis anos 
a construir e tu vais reconstrui-lo em tres dias? Ele, por6m, falava a 
respeito do templo do Seu Corpo* (Sao Joao, 2, 21). 

Este versfculo encerra urn ensinamento do maior alcance. No homem 
individual, o corpo 6 o habitdculo da alma; em Jesus, como Homem- 
-Deus e Homem universal, o Corpo € o habitdculo da Divindade: «N*Ele 
habita corporalmente a plenitude da Divindade» (Col., 2, 9), porque «o 
Verbo se tomou carne e habitou entre n6s» (Sao Joao, 1, 14), realizando 
assim o que o templo moisaico era apenas em figura: a habitagao de 
Deus entre os homens e at6 nas homens. 

Para a assembleia crista, o templo representa o Corpo de Cristo, 
mas, como o Corpo de Cristo € tamb&n a assembleia, esta ultima constitui 
o templo espiritual, o Corpo Mfstico de Cristo. Finalmente, a pr6pria 
alma individual € capaz de se tornar esse templo. O ediffcio sagrado 
pode, pois, ser considerado de um triplo ponto de vista — como a 
Humanidade de Cristo, como a Igreja e como a alma de cada fiel, sendo 
estes trSs pontos de vista, indissociiveis, porque os dois ultimos nSo 
pass am de consequencias do primeiro. 

O templo representa portanto, em primeiro lugai; o Corpo de Cristo. 
Este simbolismo — absolutamente independente do piano cruciforme, 
eonv6m nao esquecer — foi, no entanto, magnificamente valorizado por 
essa forma arquitect6nica. £ uma concep^io muito antiga, tanto no 




Oricnte, por exemplo, cm Mdximo, o Confessor, como no Ocidentc. No 
seu Espelho do Mundo, Hondrio de Autun, cstabclece as seguintes 
corrcspondencias: o coro representa a cabe? a de Cristo; a nave, o corpo 
propriamente dito; o transepto, os bra?os e o altar-mor o coragao, ou 
seja, o centro do sen Por seu turno, Durand de Mende escreve: «A 
disposi^ao da igreja material representa o corpo humano, porque o 
cancelo, ou o lugar onde se encontra o altat representa a cabe$a, e a cruz 
de uma e outra parte os bragos e as m3os. Por fim, a outra parte, que se 
estende desde o Ocidente, representa todo o resto do corpo.* 

Notar-se-4 uma certa di vergencia entre Durand e Hondrio, que segue 
S ao Mdximo, a propdsito do sentido do altar e, por conseguinte, do lugar 
a atribuir-lhe, no coro ou no transepto. Voltaremos ao assunto mais 
adiante. De qualquer modo, a separa?io da nave e do santuirio, 
obrigat6ria, como se sabe, divide hierarquicamente a assembleia: na parte 
aha, o santu&rio, correspondente h cabe^a, situam-se os cldrigos, fracjao 
«pensante» da assembleia; na inferior, o povo, fracfSo «activa». 

Esta assimila^ao do templo a um homem estendido, com a cabe^a 
voltada a Oriente, nao 6 alias especffica do cristianismo, embora tenha 
assumido nele um desenvol vimento mais vasto do que noutras religides. 
Serve igualmente de ponto de partida para a constru^ao do templo hindu: 
o homem estendido representa entao o corpo de Purusha ou o Espirito 
universal que o ritual incorpora no edificio. Achamo-nos aqui perante 
uma tradi?ao que remonta sem diivida is prdprias origens da humanidade, 
tradigao essa fundada numa verdade de ordem ontokSgica: o homem € 
um reflexo do Uni verso, um microcosmo, reflexo do macrocosmo ao 
qual o unem mil la^os tecidos de um a outro ()• Era por esse motivo 
que, por exemplo, os Gregos tinham deduzido o valor do numeroCwca, 
harmonia do Universo, da pr6pria harmonia do corpo humano. Este 
ultimo serve de canone h arquitectura gicga e aos seus herdeiros, porque 
o corpo humano 6 considerado a projec^ao, no piano material, daAlma 
do mundo, cuja vida harmoniosa reflecte f ). Assim, sendo uma figura 
do homem, o templo 6, num certo sentido, uma figura do mundo. H4, 

b : 3 < ') «0 homem podc ser considerado um microcosmo* (S2rflbm&s); «C corpo 
humano i denominado microcosmo, ou seja, pequeno mundo* (Hon6rio de 
Autun). 

( 2 ) «Se a natureza compds o corpo do homem de modo que cada membro 
tenha uma proporgao com o todo, nao foi sem razao que osAntigos quiseram, 
nas suas obras, a mesma rela^So das partes com o todo fosse observada de 
maneira exacta. Mas, de entre as obras cujas medidas regularam, dispensaram 
cuidado especial aos templos dos deuses. . .» (Vtruvio, III, I): 
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por exemplo, correspondencias entre as partes do corpo e as partes do 
mundo: os pds correspondent k terra, a cabe$a, redonda, k abdbada celeste 
e, no ediffcio, ao semicfrculo da fibside. Os sentidos estao relacionados 
com os elementos, etc. Guilhermc de Saint-Thierry observou que um 
homem de pernas e bragos estendidos, pode inscrevepse num cfrculo 
tra$ado por um compasso, com a ponta cravada no umbigo. Esta figura 
sobrepSe-se, como 6 fdcil de vei; ao diagrama utilizado no ritual de 
funda$3o: a cruz no cfrculo; a cruz formada pelo homem de membros 
estendidos sobrepoe-se aos eixos cardeais. Uma tradigao que remonta 
ks primeiras eras cristas relacionou essa figura com o nome genfrico do 
homem: ADAM. Com efeito, as quatro letras da palavra Adam (Adao), 
em grego, s3o as iniciais dos termos que designam os quatro pontos 
cardeais: A » Anatoli (Oriente/Este), D =Dysme (Ocidente/Oeste), A = 
Arctos (Norte) eM= Mesembria (Sul). t, de resto curioso verificar que 
os dois grupos formados pelas letras, na ordem em que se apresentam, 
correspondem exactamente is linhas respectivas dos dois eixos: AD- 
AM: AD = Oriente-Ocidente, AM = Norte-Sul. a<-. 

Allm disso, o valor numlrico destas letras d£ o total de 46, que 6 
precisamente o numero dos anos consumidos na constru?ao do templo 
(Sao JoSo, 2, 21). Este simbolismo encontra-se magnificamente 
desenvolvido num hino pascal k cruz dos antigos missais de Sao Gall: 
4(Cristo ofereceu como vftima sobre a tua madeira o templo da Sua carne, 
criado no numero de dias [trata-se, sem duvida, de um erro, pois o autCM* 
deve querer Axutvanos] figurado pelas quatro letras do nome deAdam. 
Mas foi para reed ifi car, ap6s tres dias, o mundo, cuja extensao € medida 
pelos quatro pontos do ciu». 

Assim, uma vez mais, a Cruz 6 tomada como medida do espago e 
do tempo. Este Ultimo aspecto das coisas t revelado pelo diagrama 
tradicionai que representa o homem estendido, nao jd sobre a cruz dos 
eixos cardeais, mas no meio da roda zodiacal: a cabe?a esti colocada no 
ponto vernal, a zero graus de Cameiro e os p6s unem-se k cabe^a no 30° 
grau dos Peixes. Esta figura dfi origem a duas observances muito 
importantes. A posigao da cabe(a no ponto vernal corresponde ao 
equindcio da Primavera e k Pascoa, a partir do qual se deve determine 
segundo Durand de Mende, a orientagao exacta da £bside da igreja. Por 
outro lado, Cameiro (ou Cordeiro) e os Peixes sao animais crfsticos 
relacionados com a Eucaristia; por fim, o Cordeiro 6 essencialmente 
pascal. Este diagrama zodiacal assinalava a unidade do macrocosmo e 
do microcosmo, a qual funda o papel do homem, que deve ser o porta- 
-voz do mundo perante Deus, aquele que empresta a sua voz ao mundo 
para permitir que este cante a gl6ria do Criador 
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Mas esta unidade s6 € plenamente realizada no Homem-Deus e, 
por esse motivo, o corpo representado pelo templo 6, acima de tudo, o 
corpo do Homem-Deus. E 6 aqui que se realiza em toda a sua for^a a 
unidade do simbolismo c<5smico e do simbolismo crfstico do templo. O 
cosmos, considerado na sua menor extensao, ou seja, o mundo corporal 
ou ffsico, de que o templo € a imagem matemitica, nao 6 sen9o o aspecto 
mais exterior do Cosmos integral, que compreende todos os mundos e 
todos os seres, a «terra» e o «cdu», as «visibilia» e as minvislbilia* do 
Credo. Ore, esse cosmos integral esti totalmente compreendido em Cristo 
como Verbo criador: «EIe 6 a imagem do Deus invisfvel, o Primoglnito 
de toda a criatura (= o Prfncipe da Cria9ao), porque n'Ele foi criado tudo 
que hd nos c£us e na terra, as coisas visfveis e as coisas invisfveis; os 
tronos, as dominates, os principados e as potestades; todas as coisas 
foram criadas por Ele e para Ele; Ele vai adiante de todas as coisas e 
todas subsistem por EIe» (Col. 1 , 15-17). 

Cristo 6, segundo a expressao dos Padres, a «recapitula(3o da 
cria?§o», o resumo qualitativo do Universo, ao mesmo tempo que o seu 
prinefpio, ou ainda o Arqu6tipo da cria;2o. Como Homem Universal, 
total iza e integra em si a multiplicidade indefinida de todos os estados 
do ser. E € isso que simboliza, no seu sentido ultimo, a Cruz, medida, 
nao apenas do espa?o, mas do universo integral, e «sinal do Filho do 
Homem*. Sinai igualmente da Reden^ao concebida na sua plenitude. O 
prdprio homem individual, andlogo de toda a criasao, pois existe nele 
um reflexo dos estados angdlicos e a imagem de Deus, o homem, como 
microcosmo, esti ligado a todo o mundo e foi estabelecido como 
intermediario entre o mundo e Deus, pelo que o mundo aguarda a sua 
propria redengao vinda do homem, mas de um homem que seja «portador 
de Deus»: «Com efeito, a criasao espera ansiosamente a revela?ao dos 
filhos de Deus. A criasao foi submetida h caducidade... na esperan^a, 
por6m, de que as prdprias criaturas sejam libertadas da escravatura e da 
eorrup$So, para participarem na gloriosa liberdade dos filhos de Deus» 
(Rom., 8, 19-21). ' . i a 

Esta reintegra^ao € jd realizada em prinefpio por Cristo. O sacriffcio 
da Cruz no G61gota ecoou at€ aos «espa90S infinitos»: «Espinhos t pregos 
e langa trespassavam o Seu corpo tao delicado, do qual jorravam a dgua 
e o sangue: terra, oceano, c6u, universo, tudo 6 lavado nas suas vagas» 
(Hino de Sexta-Feira Santa). E 6 isto que, ao seu nfvel, o templo 
cruciforme exprime: o Universo restaurado na sua pureza original e 
oferecido pelo Homem Perfeito ao Pai. O Verbo encarnado une Deus e o 
homem, o c£ u e a terra; esta uniao 6 como que selada na forma do templo, 
onde se unem o cfrculo divino e o quadrado terreno. A cupula unida ao 
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cubo exprime assim o mistdrio teantrtfpico da Igreja que o Homem-Deus 
realiza na alma do fiel, porquc a reden?ao insere o homem no cfrculo da 
di vindade arrastando em seguida para af o mundo inteiro. 

Esta insergao do homem no templo pode realizar-se de outros modes, 
de que a catedral de Troyes nos oferece mais um exemplo notivel. O 
corte (em elevagao) do ediffcio reproduz as fases do corpo humano 
reguladas por relagoes «douradas», de modo que os pis estao no solo do 
santuirio e o topo da cabe?a no fecho de abdbada, cuja altura 6 dada por 
888 (88 pis e 8 polegadas), valor numerico do nome de Jesus, portador 
al£m disso, da imagem do Ressuscitado. O 5, numero do homem, 
encontra-se af, por todo o lado, em simetria com o 8, numero de Cristo 
(estes dois numeros mantem uma rela$ao dourada).Assim, o mestre-de- 
-obras transferiu, por assim dizet; para a pedra a substancia do misterio 
redentor, a metamorfose do homem carnal em homem espi ritual : «0 homem 
completa-se em Cristo por intermldio do Belo ( = o numero de ouro)» {). 

Conv6m insistir neste aspecto, porque o simbolismo que 
encontramos em Troyes 6 valido para todos os templos, independente- 
mente das suas medidas em elevagao, jd que as propor^oes definidas 
pelos numeros 5 e 8 se limitam a salientar um sentido que pertence k 
prdpria estrutura vertical do santu&rio. Essa estrutura, constitufda pela 
base quadrada e o topo esferico e ordenada em torno da coluna axial, 6 
na realidade uma imagem geom&rica do homem de pi . 

Assim, tal como o templo total, no seu piano, assim tambem o 
santudrio, na sua eleva?ao, representa simultaneamente o Homem 
Arqu&ipo e o crescimento espiritual do individuo humano at6 k sua 
coincidcncia com o seu arqu&ipo, at£ h «estatura de Crista*, como diz 
Sao Paulo (Ef. 4, 13). A coluna axial — de que voltaremos a falar no 
capftulo XII e que constitui o eixo que une verticalmente o fecho de 
ab6bada do santu&rio ao centro deste Ultimo — a coluna axial do ediffcio 
identifica-se, para o Homem Universal, com o Eixo do Mundo, e 



( 3 ) Leditz-Zelt, op. cit — Monsenhor Devoucrous indica um esquema que 
deve ter desempenhado uma fun^ao na arquitectura sagrada.Trata-se de um 
homem eiguido, de p6s juntos e bragos estendidos, num quadrado determinado 
por paralelas & Hnha dos bragos e k vertical do corpoAdicionando o numero dos 
dedos dos pes e das maos, que t£m grande importancia na mfstica judaica, ao 
algarismo 6 (rela^o entre a altura e a lagura m£dia do corpo: 1x6 = 6) temos: 
10 + 10 + 6 = 26 = YHWH; o que quer dizer que o homem € criado h imagem 
de Deus. Isto nsSo pode deixar de estar relacionado, emTroyes, com o facto, atrds 
referido, de nesse mesmo lugar do santudrio o corte do ediffcio conter inscrito 
um tri&ngulo com 26° no topo. 



correspond^ no homem individual, k espinha dorsal. Esta € o sustent&ulo 
da sua estrutura ffsica e determina a sua postura vertical, privillgio do 
homem e que 6 como que uma prova concreta da situagao central que 
ele ocupa no mundo visfvel: 

Pronaque cum spectent animalia cetera t errant, 
Os homini sublime dedit, coelumque tueri 

Jussit et e rectos ad sidera toiler* vultus. * 

■ ..... ■ i ' * 

(OVfolO) 

' • .... : 

Observam-se assim imediatamente as correspondfincias que se 
estabelecem, atravgs do simbolismo do santu&rio, entre o Homem 
Universal e o homem individual: tal como a coluna axial une a base 
quadrada ao topo esferico do ediffcio — a terra ao c6u — , tamb6m a 
espinha dorsal £, no indivfduo, o elo que une a parte inferior e terrena do 
corpo (denominada «base» e «fundamento» — iesod — na mfstica 
hebraica) k parte superior e pensante ou cabe ? a, cuja forma esf6rica 
corresponde, como vimos, k abdbada celeste C). £ atravds da espinha 
dorsal que a cabega comanda todo resto do corpo. Isto quanto k 
constitui$2o ffsica do indivfduo. Na sua constituigao subtil, k espinha 
dorsal e aos canais nervosos que a percorrem correspondem canais subtis 
em que circula a eneigia da mesma natureza e, no centro destes, como a 
coluna axial no ediffcio, o canal denominado sushumna pelos Hindus. 
No processo de desenvolvimento mfstico descrito pelo ioga tantrico, a 
energia espiritual, adormecida na base das costas (trata-se, claro, em 
tudo isto, de localiza$5es simbdlicas), eleva-se atrav£s desse canal, 
despertando sucessi vamente os diferentes centros subtis oachakras, at6 
ao momento em que, atingindo o chakra coronal situado no topo da 
cabe$a, provoca a iluminagao e a transf orrnagao final do indivfduo. Diz- 
-se entao que desabrocha no «16tus das mil p&alas», nome que designa 

( 4 ) Na fndia, onde o corpo humano € tambem assimilado ao Uni verso e ao 
templo, diz-se que a espinha dorsal 6 an&loga ao monte Mem, a m on tan ha mftica 
que determina o Eixo do Mundo. . j, • <. . ■ 

(*) Enquanto os restantes animais inciinados contemplam a Hrra, ( Deus) 
concedeu ao homem urn rosto sublime e consentiu-lhe que olhasse o ciu e que 
levantasse o tosto para as esmlas. 
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o chakra em causa C). A mesma realidade € cxpressa, no Ocidente, pcla 
aureola que brilha na cabe§a dos santos. Esta ascensSo da Enegia atrav6s 
da espinha dorsal simboliza a ascensao do set; a sua passagem do estado 
terreno ao celeste. 

Assim, na figura do Homem-Arqu&ipo incorporada na estrutura 
vertical do santudrio, a imagem da coluna axial que desabrocha no fecho 
de ab6bada «celeste», frequentemente timbrada com a cruz ou o cordeiro 
cristicos, recorda ao indivfduo o caminho do seu crescimento espiritual 
at6 1 «estatura de Cristo>\ que incluiu a «comunhao» de todos os «santos», 
a sua consuma^So na unidade, o Corpo mistico, como veremos a seguir 
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C) Tamb6m se Ihe c\wnfaBrohmarandra t ou seja: «abertura de Brahma*. 
£ atravds dele que, na morte, se escapa o princfpio consciente do ser Salient e- 
-se apenas, dada a impossibilidade de insistir nesse aspecto, que ritos como a 
trepana?ao pdstuma, praticada por certos povos, e a tonsura dos cttrigos, estlo 
directamente relacionados com essa libertafSo do princfpio consciente e com a 
ascensao vertical da encigia latente no corpo. 
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At6 aqui, considerdmos o ediffcio sagrado no seu estado acabado, 
estdtico; o que 6 6bvio, pois 6 o termo natural da arte arquitectdnica cuja 
qualidade essencial 6 a estabilidade, a perfei?ao estdvel. Mas podemos 
encarar as coisas de outra forma, de urn ponto de vista dinctmico, e 
considerar, nao o templo terminado, mas o templo que scfaz. O processo 
da constnifSo pode tamtxJm ser tornado num sentido simb61ico, e foi 
isso que toda a tradi$3o entendeu C). Este processo de edifica^ao 6 o que 

h da pedra de remate. Este 
simbolismo estfi centrado, n2o tanto na figura do templo, mas na propria 
pedra. <<. 

Cristo proclamou-se a si priprio a «pedra angular*. «Disse-lhes 
Jesus: Nunca Iestes nas Escrituras: a pedra que os construtores rejeitaram 
acabou por se tornar a da cabega do angulo? Isso 6 obra do Senhor e € 
maravilhoso a nossos olhos* (Mat. 21, 42). 




* 4 



(•) Assim se lhe refere j& oPastordt Hernias, uma das primeiras obras da 




o «estaleiro* da Igreja triunfante: trata-se de uma grande tone em conslrugao, 
em que se empregam pedras quadradas e polidas e onde as diferentes ordens de 
santos est&o representadas por diferentes esp&ies de pedras. Uma vez mais, o 
simbolismo mfsdco anda a par do simbolismo c6smico: o processo da constru(3o 
reproduz o da criaf&o, a arquitectura repete a cosmogonia: «Onde estavas tu, 
quando eu colocava os alicewes da terra?*, peigunta Deus. «Quem lhe fixou as 
dimensdes e quern estendeu sobre ela irigua? Sobre que coisas estHo fixados 
os seus gonzos ou quern assentou smpedra angular. . . ? (Job., 38, 4-6). 
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E Simao, que viria a substituir o Mestrc como chefe da sua Igreja, 
da Igreja a construir, receberi por esse motivo um «novo nome», como 
sinal da sua fun; 3o: «Digo-te que 6s Pedro e sobre e$\a pedra construirei 
a minha Igreja». 

Estes textos capitals sio aplicados no ritual para a coloca^3o da 
primeira pedra: «Bendito seja o Nome do Senhoc agora e para sempre! 
Apedra rejeitada pelos arquitectos tornou-se a pedra angular !Tu 6s Pedro 
e sobre esta pedra construirei a minha Igreja. . . Oremos. — Senhor Jesus, 
Filho do Deus vivo, que 6 o verdadeiramente poderoso, esplendor e 
imagem do Pai eterno e Vida eterna, que 6 & pedra angular destacada da 
montanha sem qualquer auxflio humano, endurece esta pedra que deve 
ser colocada em Teu Nome. Tu 6s o Princfpio e o Fim, e foi por esse 
princfpio que Deus, o Pai, tudo criou desde o comedo; s6, rogamos-1, o 
princfpio, o desenvolvimento e a consumagSo desta obra que vai iniciar 
se em louvor e gldria do Teu Nome. . .» Em seguida, o celebrante grava 
em cada face da pedra uma cruz que a assimila a Cristo 0* 

Sao Pedro comenta as palavras de Jesus mostrando que os crentes 
devem, com as suas prdprias individualidades e com Cristo, construir o 
templo espiritual que nao 6 senao o Corpus mysticum: «Aproximai-vos 
d'Ele, a Pedra viva, rejeitada pelos homens, € certo, mas escolhida e 
preciosa perante Deus; e, como pedras vivas, formai um ediffcio, um 
templo espiritual, um sacerddcio santo, para oferecer sacriffcios 
espirituais agraddveis a Deus por Jesus Cristo. Pois esti dito na Escritura: 
Eis que eu ponho em Siao uma pedra angular escolhida, preciosa e quern 
nela se fiar nSo vacilar£» (Isafas, 28, 16). «A v6s, pots, que tendes f6, a 
honra; para os incrldulos, ao contririo, a pedra rejeitada pelos 
construtores tornou-se angulosa, pedra de trope^o e motivo de pecado. . .» 
(I Pedro, 2, 4-8). - . i- .-.•».- 

O ensinamento de Sio Paulo prolonga o de SSo Pedro: hi que 
edificar o Corpo de Cristo: «Caminhai na via do Senhor Jesus, enraizados 
n'Ele e edificando-vos nesse fundamento* (Col, 2, 7). Cristo «subiu 
acima de todos os c6us, a fim de cumprir todas as coisas»; difundiu os 
Seus dons por todos «para edificar o Corpo de Cristo, at£ que todos 
alcancemos a unidade da F6 e do conhecimento do Filho de Deus, o 
estado do Homem Perfeito, a medida da idade da plenitude de Cristo* 
(Ef., 4, 7-13). «Fostcs edificados sobre o fundamento dosAp6stolos e 

* C) A materia completa do simbolismo da pedra e da primeira pedra e, em 
especial do sentido exacto da expressio «pedra angular* acha-se exposta mais 
adi ante no capftulo sobre o altar '' •• ' , iw.,,^. : 
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dos profetas, com o prdprio Jesus Cristo como Pedra angular Nele, o 
ediffeio inteiro, been ajustado, vai-se elevando para formar o templo santo 
no Senhor e nele tamb&n vds sois incorporados na construgao, para 
formardes, pelo Espfrito, a habita^ao de Deus» (Ef., 2, 20-22). ' 

Durand de Mende resume o paralelo, tornado cl£ssico, entre a igreja 
material e a das almas: «Tal como a igreja corporal ou material foi 
construfda com pedras unidas entre si, tamb£m a igreja espiritual forma 
um todo composto por um grande numero de homens.Todas as pedras 
das paredes, polidas e quadradas, representam os santos, ou seja, os 
homens puros que, pelas maos do Operfrio supremo, sao dispostas para 
permanecer sempre na Igreja 0* Estao unidos como por cimento pela 
caridade, atd que, tornados pedras vivas da celeste Si So, se reunam pelo 
elo da Paz». « *. 

Este templo em constru^ao, em expansao, 6 Deus que o edifica. 
«De facto, foi Deus que construiu Jerusalem» (S. 146). Ele € o mestre de 
obras da cidade santa: «Pela F6, Abraao residiu como estangeiro na terra 
que Ihe fora prometida. . . porque esperava a Cidade dotada de s61idos 
fundamento eternos, da qual Deus 6 o arquitecto e construtor» (Heb., 11 , 
9-11). *o 

Esta figura do Deus Arquitecto, construtor da cidade espiritual e do 
mundo material, relaciona-se com a de Platao e a dos Pitagdricos 
transmitida hs organiza^oes de construtores. Falando da Decada, 
Nic6maco de G6rasa, escreveu que ela «serviu de medida para o Universo, 
como um esquadro e um cordel na mao do Ordenador*. Numa iluminura 
que ornamenta uma Bfblia do s&ulo XTVJ Deus € representado com um 
compasso na mao, tra?ando um cfrculo no caos figurado por uma boca 
de dragao. Numa coluna de Notre Dame de Paris acha-se colocada uma 

J i 4 ' 1 ' ' 

(*) Durand limita-se aqui, como em muitos casos, a retomar uma ideia \i 
antiga. «Resistentes aos mestre do erro», diz Sao Clemente de Roma, «v6s, as 
pedras do templo do Pai preparadas para o ediflcio de Deus, elevadas no ar pela 
. *m£quina' de Jesus Cristo, ou seja a Sua Cruz * Aimagem da «m£quina», que 
evoca o guindaste dos operarios e dos construtores, 6 familiar & literatura grega 
cristd: a Cruz 6 af correntemente denommadamichane ourama, a mdquina que 
eleva ao c6u, e Santo Inacio deAntioquia tern estas palavras magnfficas: «ACruz 
6 a michani para todo o cosmos.* — Quanto k forma das pedras, que devem ser 
quadradas e polidas, trata-se igualmente de uma velha tradic^o: «11 como a 
pedra redonda, se n5o for talhada, se nao se Ihe cortar alguma coisa, nSo podc 
tornar-se quadrada, assim tamb€m acontece com os ricos deste mundo, se n&o 
Ihes reduzirmos a riqueza» Ift-se no Pastor de Hermas. A forma quadrada das 
pedras evoca, para Santo Agostinho, a justica e as quatro virtudes cardeais; e, 
para Hugo de Sao Vi tor, a estabilidade da f€ e a fidelidade dos cristSos, , i 



59 



placa de ferro proveniente dos Companheiros pedreiros, em que estd 
gravada a c61ebre fdrmula: « A gldria do GrandeArquitecto do Uni verso*, 
tendo por baixo urn pentagrama ou pentdgono estrelado, uma r6gua, ui 
compasso e urn esquadro. 

Esta Cidade de fundamentos eternos, este templo espiritual que 
forma uma unidade com o Corpo mfstico, s6 scrd completado no «s6culo 
futuro» e confunde-se com a Jerusalem celeste, ou seja, a Humanidade 
celeste regenerada e glorificada em Deus, de que o templo material 6 a 
imagem sensfvel. Tal € o ensinamento da lituigia que, a propdsito da 
consagrafao das igrejas e da sua dedica^ao, evoca esta Cidade do alto: 
«Ouvi uma voz poderosa que dizia: Eis o tabemdculo de Deus entre os 
homens: Ele viveri no meio deles, que scr3o o seu povo e o prdprio 
Deus permanecerd com eles» (Epfstola da missa da Dedica^So). 

Esta evoca^ao 6 paiticularmente sugestiva no rito da ungio das 
cruzes, no momento da consagra^ao. Doze cruzes sao incrustadas ou 
pintadas nas paredes da igreja e, diante delas, accndem-se doze cfrios. O 
prelado unta-as de dleo, enquanto ecoa a antffona: «Eis Jerusalem, a 
grande cidade celeste. Esti ornamentada como a esposa do Cordeiro. . .» 
O numero doze 6 caracterfstico da cidade celeste, como ji vimos: hi 
doze portas, doze alicerces, os eleitos estao divididos em doze tribos e 
s3o doze mil por tribo.As doze cruzes pintadas nas paredes correspondem 
aos doze alicerces que sao os dozeApdstolos, cujos nomes estao inscritos 
nos alicerces da Jerusalem celeste: «A muralha da cidade tern por alicerces 
doze pedras, sobre as quais estao doze nomes, os dos dozeApdstoIos do 
Cordeiro* (Apoc .21,14). 

Da mesma maneira, Sao Paulo diz aos cristaos: «Fostes edificados 
sobre os alicerces dos Apdstolos...* (Ef., 2, 20). Eis por que razao os 
dozeApdstoIos estavam representados nas colunas da igreja, por exemplo 
na Sainte Chapelle de Paris. J& as doze portas estao marcadas com os 
nomes das doze tribos de Israel (Apoc., 21, 12). Hd, alids, uma rela$do 
entre os Ap6stolos e as tribos, por um lado, e entre uns e outros e os 
signos do Zodfaco, por outro. Uma vez mais, o simbolismo cdsmico 
abra^a o simbolismo mfstico. O piano quadrado da Jerusalem celeste 
corresponde, como vimos, h transforma^ao do cfrculo pelos eixos 
cardeais; as doze portas correspondem aos signos zodiac ais agrupados 
tres a trSs em cada um dos quatro lados, orientados segundo os pontos 
cardials e relacionados com as quatro estagdes, ou seja, com o ciclo 
temporal que se encontra aqui «cristalizado». Mas jd na tradi^So judaica 
as doze tribos de Israel estavam relacionadas com os signos do Zodfaco. 
O mesmo se passou com os dozeApdstoIos, que representavam as doze 
tribos, agrupadas em coroa k volta de Cristo, o Sol divino. 



i 



60 



Voltaremos a este simbolismo solar no capftulo da porta. Para ji, 
gostariamos de chamar a aten$ao para outra rela^ao respeitante aos 
Ap6stolos. £ dito no Apocalipse que «a muralha da cidade 6 feita de 
j aspe», e que «a cidade 6 de ouro puro»; aldm disso, «as bases da muralha 
(= cada base, de uma porta a outra) estao ornamen tadas com toda a esp&ie 
de pedras preciosas». Segue-se a enumera?ao das doze pedras preciosas: 
safira, esmeralda, topazio, ametista, etc. Dado o piano da cidade, veiifica- 
-se que essas pedras estao dispostas como as port as, tres de cada lado. 
Ora, com poucas diferen^as, era essa a forma do racional ou peitoral que 
o sumo-sacerdote dos Judeus ostentava no peito. Esse racional era, na 
verdade, uma placa quadrada de ouro, na qual estavam dispostas doze 
pedras preciosas, com os nomes das tribos gravados, em quatro filas 
por trSs (fcxodo, 28, 17 e 20; 39, 9 e 12). Segundo Fflon e Clemente de 
Alexandria, essas pedras estavam relacionadas com os doze patriarcas e 



com os signos do Zodfaco. 




racional permitia que o sumo-sacerdote 



reunisse, de certo modo, na sua pessoa, a essentia da comunidade de 
Israel. £ significative que o mesmo simbolo servisse, no Apocalipse, 
para evocar a comunidade da Igreja, o novo Israel, cujos fieis foram 
chamados dos quatro pontos do universo pela virtude das tres pessoas 
da Santfssima Trindade, como ref ere Santo Agostinho. 



Finalmente, as pedras preciosas tem outro significado. A pedra 
preciosa 6 a obra-prima do reino mineral, reunindo-se nela o esplendor 
da luz do c6u e a quinta-essencia da materia proveniente das profundezas 
da terra. £ a materia transfigurada, tornada didfana. Do mesmo modo, o 
homem, pedra-bruta, deve, com a ajuda de Deus, esculpi^se para formar 
uma pedra cdbica, j£ sujeita a uma ordem, para se adaptar ao ediffcio da 
igreja em constru^ao e, quando o ediffcio terminado entrar no «s6culo 
futures, as suas pedras vivas transfiguraF-se-ao e tornar-se-ao essas pedras 



luminosas. 



O Corpus mystic urn € a assembleia dos crentes, a Igreja total e o 
Templo por excelencia. Mas, como Ele se fez tudo em todos, cada crente 
€ igualmente esse Templo: «Sois o Templo de Deus e o Espfrito de Deus 
habita em v6s» (I Cot, 3, 16). «Sois o templo do Deus vivo* (II Cor, 6, 
1 6). «Como esse ediffcio visfvel foi feito para nos reunir corporalmente, 
tambim o outro ediffcio que nds prdprios somos esd construfdo para 
que Deus habite nele espiritualmente*, diz S antoAgostinho. «0 ediffcio 
visfvel € dedicado hoje perante os nossos olhos, enquanto o outro se-lo-i 
no final dos seculos, aquando da vinda do Senhoc no momento em que 
o nosso corpo corruptfvel se revestir da incorruptibilidade.» 

«Cristo, Filho de Deus, construiu para o pr6prio Deus e para nds 
uma area e urn tabernficulo eternos», afirma Ruysbroek. «E este n3o t 
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senfo Elc Pr6prio e a Igreja Santa c todo o homem dc bcm de quern cle 
6 o prfncipe e o chefe. , . Quando um homem quer obedecer a Deus com 
um coracio sem partilha, 6 libertado e desvinculado de todo o pecado 
pelo sangue de Nosso Senhor Une-se a Deus e Deus a ele, e toma-se ele 
prdprio a area e o taberndculo que Deus quer habitac nao em figura, mas 
na realidade.* Da mesma maneira, comentando o sentido das trfis partes 
do templo hebraico, o itrio, o santo e o santo dos santos, que 
correspondem, no templo cristao, ao nirtex e & porta, & nave e ao 
santudrio, o mesmo autor mostra o seu valor espiritual: «0 itrio do 
taberndculo € uma via con forme com a lei moral segundo o homem 
exterior... (O altar dos holocaustos) figura a unidade do cora^ao e o 
recolhimento das potencies sensfveis pelo afastamento das preocupafoes 
terrenas. . . (No santo) a vida virtuosa «6 o repouso junto de Deus; nessa 
etapa se reunem as virtudes teologais*. Finalmente, ao santo dos santos 
corresponde o centro do ser onde se encontra Deus que 6 «em mim mais 
eu pr6prio do que eu». 

Assim, cada homem € o templo de Deus por participate) no 
Homem-Deus, na medida em que realiza em si prdprio a Presenga Divina. 
E compreendemos agora melhor aquilo que referimos atris a propdsito 
do papel do templo. Se este 6 a imagem do cosmos e do homem 
microcosmo, 6 porque este ultimo, pararealizar a sua vocafao espiritual, 
para efectuar o seu regresso a Deus, tern de recapitular e integrar num 
«lar» simbdlico todos os elementos do mundo visfvel, e os seus 
correspondentes em si mesmo, «sacrificando-os» a Deus, de modo a 
passar «deste mundo ao Pai». Como imagem matem&tica do Universe e 
imagem do Corpo de Cristo, o templo € a fixa^ao da presen; a espiritual 
num suporte material, simbolizando assim o processo da descida de Deus 
ao homem, a fixagao da influencia espiritual na consciencia corporal 

Alids, hi muito que chamdmos a aten^ao para a analogia entre os 
ritos consagrat6rios do templo e os do baptismo: ben^aos com a igua, 
exorcismos, undoes de crisma. A esse respeito, diz S3o Bernardo: «Imp6e- 
-se que se cumpram espiritual mente em n6s os ritos de que essas muralhas 
foram materialmente objecto. O que os bispos fizeram nesse ediffcio 
visfvel foi o que Jesus Cristo, o Pontffice dos bens futuros, opera cada 
dia em n6s de forma invisfvel . . . Entraremos na casa que a mao do homem 
nao eigueu, na morada eterna dos c6us. Ela constrdi-se com pedras vivas, 
que sSo os anjos e os homens.» «As pedras desse ediffcio estao unidas e 
soldadas por um duplo cimento: o Conhecimento e oAmor perfeitos.» 

Voltaremos a encontrai; pela pena do grande construtor cisterciense, 
a imagem das pedras vivas da Igreja que se edifica. A construgao do 
templo material simboliza assim a Igreja em progressao, tanto no piano 
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da comunidade como no dos indivfduos. Todo o ciclo cristao se desenrola 
cm trfis actos. Primeiro: Cristo desce & terra para colocar a primeira 
pedra ou pedra de funda^ao que, em ultima an£lise, 6 Ele pr6prio. 
Segundo: sobre esse alicerce, cujo substituto € Simao Pedro, constrdi- 
-se o temple Terceiro e ultimo: o ediffcio serf terminado com a coloca^ao 
da verdadeira pedra angular ou fecho de abdbada. Entao, todo o ediffcio 
sofreri a transmuta^io gloriosa: as pedras tornar-se-£o preciosas e 
resplandecentes, penetradas pela irradiafSo do Ouro divino que € a sua 
substancia interior, e a cidade celeste surgirf em todo o seu esplendor 
que arrancava estas entoa$5es apaixonadas a EpifSnio de Salamina: 

«Oh, parafso do grande Arquitecto, cidade do Rei santo, noiva de 
Cristo imaculado, Virgem purfssima prometida na i€ ao finico Esposo, 
tu resplandeces e brilhas como a aurora.* 
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Depois de estudarmos o significado do templo no seu conjunto, 
convird examinar o das suas diferentes partes, as quais sao, de uma 
maneira ou de outra, todas simbtilicas. Mas esse seria, sem a minima 
diivida, urn trabalho vastfssimo que excede Iaigamente o fimbito da 
presente obra. Limitar-nos-emos, pois, a anal is ar algumas das mais 
importantes, tomando como ponto de partida o princfpio que consistirg 
em acompanhar o crente no seu percurso do mundo profano at6 k casa 
de Deus. 

Depois de saudar o campandrio familiai; cuja voz o chama ao culto 
divino, ele encontra, sucessivamente, a porta, a pia de £gua benta, onde 
se persigna, e a nave que o conduz para o altai; centro e fim de todo o 
ediffcio. A nossa explicagao seguiri este mesmo percurso* 
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O campandrio, que assumiu, ao longo das 6pocas, uma grande 
import&ncia, n3o € um elemento primitivo da arquitectura crista. Nas 
mais antigas igrejas conhecidas, nao existia campan&rio. As torres que 
se observam nelas nao se destinavam a receber sinos. Na realidade, a 
sua finalidade n3o est4 bem esclarecida. S6 mais tarde se difundiu o 
costume de construir torres e nelas colocar sinos, 

Entre os autores medievais, o simbolismo dos campanlrios 
desenvolveu-se em duas direcf des. Umas vezes, retomando um tema 
muito antigo (Pastor de Hennas, M61iton), ve-se as torres como uma 



imagem de Maria ou da Igreja, c s9o denominadas correntemente «T>rre 
de David» pela liturgia, no seguimento do «Cantico dos cfinticos* (4, 4); 
outras, caso mais frequente, o simbolismo «moralizador» do sino 
determinou o do campandrio: urn e outro simbolismo foram assimilados 
aos pregadores e prelados que advertem c instruem os homens. Os 
desenvolvimentos, com frcqufincia fastidiosos, de um simbolismo levado 
arbitrariamente at6 aos mfnimos pormenores de aplica?5o em Hon6rio 
de Autun ou Durand de Mende s6 interessam ao historiador das ideias. 

Deveremos, por isso, renunciar a descobrir um significado no 
campandrio? Decerto que n8o. O facto de a torre nio ter servido 
originalmente para conter os sinos tern importancia porque nos permite 
rejeitar imediatamente a objec?ao facil dos partiddrios da tese «utilitdria». 
De rejeitar € igualmente a tese que consiste em afirmar que as primeiras 
torres de igreja tinham uma fun?5o «puramente decorativa*. Esta 
«explica$So» ( tantas vezes apresentada a propdsito de partes ou figuras 
dos nossos antigos monumentos religiosos e que parece como o derradeiro 
refugio da ignorSncia que nao se atreve a dizer o seu nome, 6 inaceitdvel 
para quern tiver uma ideia, ainda que sumdria, da verdadeira concep?do 
da arte sacra traditional, em que a fantasia pura e a «gratuidade» nao 
tfim qualquer esp6cie de lugar Os que afirmam o contrdrio enganam-se 
a si mesmos, atribuindo aos nossos antepassados si sim DroDrio conccpc«o 
moderna da arte e do artista, que nada tern a ver com a de entao. 

A tentativa mais interessante para explicar o significado do 
campanirio 6, quanto a n6s, a que o relaciona com o simbolismo cdsmico 
do templo em geral. J4 lhe fizemos alusSo noutro lugar ( capftulo III ), 
dizendo que a forma do campandrio reitera o esquema do prdprio templo: 
uma cupula encimando um cubo, podendo aquela assumir a forma de 
uma «piramide» de seis ou oito faces, que € uma das fases da passagem 
da esfera ao cubo. Assim, tudo o que foi dito acerca do simbolismo do 
templo aplica-se igualmente ao campandrio. 

Mas podemos acrescentar que a torre, como tal, tern um simbolismo 
especial, ascensional. A torre, com a piramide e a flecha que a encima, 
langa-se k conquista do c6u e torna-se uma imagem da montanha, da 
Montanha cdsmica de que voltaremos a falar mais adiante a propdsito 
do altar. Em algumas tradi^des religiosas, a montanha serviu de modelo 
aos templos: as pirSmides do Egipto, oszigurates sumdrios e os ediffcios 
religiosos da India sao templos-montanhas. Ora, o parentesco entre esses 
ediffcios e os nossos campandrios 6 verosimiL 103 uv 1 - 10(^10 

Por outro lado, deve prestar-se especial atengao ao caso das torres 
geminadas que ladeiam a fachada principal das nossas grandes catedrais. 
Estas parece terem um simbolismo nitidamente solar ligado ao de todo o 
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ediffcio orientado c scjam uma rccorda?ao, transmitida &s associagoes de 
construtores, das mais antigas «colunas» solares. Elas seriam o ultimo 
testemunho dos index primitivos destinados a determinar na prdtica a 
zona dentro da qual se desloca o nascer do Sol, a teste. Esta zona 6 o 
espa£0 compreendido cntre o ponto nu'nimo do Invemo c o ponto miximo 
do Verao. Marcavam-se os dois pontos cxtremos com duas <ctestemunhas», 
duas «colunas», que designavam os dois pontos relativamente «solsticiais» 
e situados relativamente ao Norte e ao Sul ou, se se preferir, & direita e & 
esquerda do eixo equinocial: este ultimo era por vezes assinalado por urn 
b&ilo. Alguns menires desempenharam essa fung§o nos alinhamentos 
bretoes e ingleses. O mesmo se aplica aos obeliscos e aos dois piloes que 
precedent a entrada dos templos egfpcios (a analogia entre os piloes e as 
nossas tones geminadas 6 tanto mais notdvel pelo facto de ambos formarem 
corpo com o ediffcio), as duas colunas de bronze do templo de Salomao e 
hs duas colunas da fachada dos templos gregos primitivos. Em seguida, 
quando se reuniam, em alguns casos, as duas colunas com uma trave 
transversal, obtinha-se o arco de triunfo, que come^ou por ser uma «porta 
do sol», significado mais tarde salientadopela coloca^ao do carro de Apolo 
sobre o arco. Veremos mais adiante de que modo a porta da igreja, com o 
seu simbolismo anflogo, se integrou no conjunto grandioso dessas torres 
entre as quais o Sol nascente se eleva no c£u, depois de ter inundado a 
ibside com a sua iuz. 
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• £ conhecida a cdlebre pdgina de Genie du Christianisme em que 
Chateaubriand analisa a «poesia dos sinos»: «Quando, com o canto da 
cotovia, na dpoca da ceifa dos trigos, se ouviam, ao despontar da aurora, 
os sons dos sinos das nossas aldeias, dir-se-ia que o anjo das colheitas, 
para despertar os lavradores, sussurrava em qualquer instrumento dos 
Hebreus a histdria de Sdfora ou de No6mia...» Este texto portico nao 
deve de modo algum ser desdenhado: os sinos que soam a todas as horas 
do dia em que se reza, e em todas as etapas da nossa vida, pelos reclm- 
-nascidos, pelos noivos e pelos defuntos, os sinos sao como a voz 
ampliftcada das nossas alegrias e tristezas e, nessa conformidade, tern 
«uma simpatia moral com os nossos cora(5es». Mas, nas 6pocas recuadas, 
quando o espfrito religioso ainda se encontrava na sua integridade, nao 
eram esses sentimentos que o som dos sinos primeiro despertava nas 
almas. Eles ex is ti am, € certo, mas ocupavam o seu lugac que nao era de 
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modo algum o primeiro. Se quisermos saber o que significant os sinos 
numa perspectiva autenticamente religiosa, basta lermos o ritual da sua 
ben$So, que desenvolve, num estilo profundamente bfblico, os temas 
essenciais do seu simbolismo traditional. 

O que salta & vista € % em primeiro lugai; o cardcter sagrado atribufdo 



ao sino. O seu baptismo, anilogo ao da crianf a e k consagra?5o da igreja, 
incorpora o sino no domfnio sagrado e assimila-o a urn nedfito. Com 
efeito, o rito compreende uma purifica^ao pela figua exorcizada e benta, 
uma purifica?ao pelo incenso que se queima sob o sino, uma unfao de 
61 eo e, finalmente, a imposif 2o de urn nome e de uma veste branca. ' 

Esta opulencia de ritos nSo se justificaria se o sino fosse um objecto 
puramente utilit&rio, apenas destinado a chamar os fi£is & igreja. Ele 
reveste-se, pois, de um caricter sagrado muito marcado, que se 
compreenderd melhor se o colocarmos na categoria religiosa a que 
pertence: a do «rufdo sagrado*. 

O som, em geral produzido por um instrumento met&lico e de 
preferencia de bronze, serve antes de mais e em toda a parte para as si n alar 



a presen;a do sagrado, por exemplo de uma personagem sagrada, como 



acontece em virias aldeias de Africa. Entre os Bangoras, hi um «profeta», 
e uma sacerdotisa que usam para o efeito uma veste de cabedal rematada 
por uma franja de guizos. Entre os Akambas, os sacerdotes, utilizam 
para oficiar, guizos andlogos. Comparemos este facto com as presides 
do fixodo (28, 3 1 ss.) relativas ao manto do sumo-sacerdote: esse manto 
tinha, na extremidade inferior, uma franja de granadas e de guizos 
alternados; quando o pontffice entrava no santo dos santos e quando 
safa, devia ouvir-se o som dos guizos. Na fndia, numerosos ascetas, 
agitam para se anunciarem, guizos ou matracas de ferro. 

Mas o rufdo desses instrumentos nao se limita a assinalar a presenga 
do sagrado; cria-o, desempenhando assim uma fungao capital de 
«exorcismo» contra as influencias demonfacas. Ainda na India, bate-se 
em almofarizes de cobre em volta das casas e no recinto dos templos 
para afuguentar os asuras; em vdrias regides da Africa, agitam-se guizos 
na altura dos nascimentos e das mortes, com a mesma finalidade; ei 
Born£u, utiliza-se um gongo funer&io cujo som € muito semelhante ao 
nosso dobre de finados. Mas mais interessantes, como se com 
sao os costumes dos Gregos e dos Romanos, cujos tragos se perpetuaram. 
Entre esses povos, era o bronze, como o dos nossos sinos, que tinha uma 
virtude purificadora e apotropaica, ou de exorcismo.Apolodoro revela- 
nos que ele era utilizado «em todas as purifica^Ses e em todas as 
consagraf5es». Batia-se em instrumentos de bronze como sinal de luto 
pela morte de uma personagem importante, por ocasiao de eclipses, para 
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afugentar os espectros, em particular nas Lemurias, no rito de iniciagao 
denominado thronismos, em que se dangava em torno do nedfito k 
imitagao dos Curetas em volta de Zeus rec£m-nascido ()• 

O estudo do ritual para a bengao dos sinos revela-nos uma concepgao 
andloga k fungao do bronze sagrado, que devia, por um lado, invocar as 
beng9os de Deus e, por outro, repelir os assaltos demonfacos para longe 
do templo e das habitagoes, afastando, em particular as tempestades e 
tormentas: «Que este sino, semelhante k lira de David, atraia o Espfrito 
Santo pela suavidade da sua harmonia...», dizia uma oragao. «Que, 
enquanto a sua voz sobe aos cdus, a protecgao dosAnjos desga sobre a 
tua Igreja. . . » Outras imploram, por vdrias vezes, que «o som deste sino. . . 
afaste as ciladas do Inimigo, com os seus ardis astuciosos, que afaste o 
granizo, o raio t o trovao, a tempestade e todas as calamidades. «Que 
esmague as potencias do ar. Que essas potencias tremam ao ouvir este 
som, que fujam diante do sinal que tragamos neste sino». Os dobres 
funebres tern, muito especialmente, a fungao de afugentar os espiritos 
maus para longe do defunto. 

Acrescentemos, para terminal; que se gravam com frequencia no sino 
formulas de conjuragao contra o raio, a tormenta ou invocagoes comoAve 
Maria ou Rex gloriae veni cum pace. A ideia 6 que o sino transmite is 
ondas sonoras a formula, que enche, purifica e sacraliza o ar e o espago 
pela virtude do texto sagrado. Deste ponto de vista, o sino desempenha 
entre n6s uma fungao aniloga aos moinhos de prece tibetanos. Estes 
objectos e o seu uso sao mal compreendidos no Ocidente e, por esse motivo, 
injustamente desacreditados. O moinho em causa 6 uma roda que contlm 
rolos de peigaminho cobertos de oragdes, que se encontram em todas as 
esquinas das aldeias e que os transeuntes fazem girar para decerto modo 
«difundir» as oragoes no ar e consagar-lhes o espago. 



■ 

* * 

* 

A partir do sdculo X, passou a ser h£bito colocar um galo de ferro 
no alto dos campanarios. Havia um na basilica de Latrao, na dpoca do 
papa Pascoal II (s£culo XI).TYata-se de um antiqufssimo sfmbolo cristao 
ligado k negagao de Sao Pedro, sem duvida, mas tambdm a todo um 

■ 
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O Proclo (Ad Remp. 42 II [7]) diz que o bronze € o metal mais sonoro e 
que ele recolhe o murmurio criador daAlma do mundo. 
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que concorda perfeitamente com o sentido e a fungao 
da torre e do sino. Com efeito, o galo € um animal sola? que ocupou um 
lugar importante na religiao mazdefsta, em que era consagrado ao prdprio 
Ahura-Mazda, deus da luz. Adoptado pelos Pitagdricos, o seu culto 
difundiu-se em Roma e na Gr6ciae incorporou-se em seguida na tradigao 
crista; n§o se pode explicar de outro modo a sua di vulga$ao na literatura 
dos primeiros $6culos e da Idade M£dia, a qua] nao se justifica apenas 
pelo texto do Evangelho. Na verdade, os desenvolvimentos a que este 
tema deu origem efectuaram-se nas duas direcgoes que ele tomara entre 
os pr6prios Persas. Segundo estes ultimos, o galo tinha por fun93o acordar 
os pregui?osos, chamar para o culto matinal e, igualmente, afugentar os 
maus espiritos, porque anunciava a luz do Sol que dissipava as larvas 



nocturnas — negotium perambulans in tenebris. 

O galo tornou-se mesmo a imagem de Cristo em pessoa: Santo 
Ambr6sio chama a Jesus gallus mysticus, porque, vencedor das trevas e 
do inferno, ressuscitou de manhi e nos chama para as obras da luz.As 
^Constituifoes apostdlicas» convidam igualmente os cristaos a orar «ao 
canto do galo que chama para as obras da luz». No hinoAeterne return 
conditor (offcio de Laudas), Santo Ambrdsio encontra belas expressoes 
po6ticas para celebrar o papel espiritual do galo: «Eis que canta o arauto 
do dia, vigilante da noite profunda. . . Ao seu grito, a estrela da manhS 
repele as sombras do c£u e todo o coro dos astros abandona as estradas 
do mundo... O galo desperta aqueles que estao deitados, admoesta os 
que dormem, acusa os infi&s. Ao cantar do galo, regressa a esperanga, 
os enfermos recuperam a saude, o ladrao oculta a sua faca, renasce a 



1 



no cora^ao dos pecadores. . . » ~- ■ j ^ u 

Mas a passagem mais significativa 6 o hino k Prud£ncia 
(Cathemerinon, I, 1), em que se exprime claramente a cren^a no poder 
de exorcismo do animal: «Os dem6nios errantes que se deleitam nas 
sombras nocturnas, assustados pelo canto do galo, fogem para todos os 
lados: porquanto a luz da salva^ao, a luz da Divindade, que se aproxima 
e que eles odeiam, rasga as trevas e poe em fuga os sectdrios da noite». 

o, que simboliza a vigilancia da alma que aguarda 
a vinda do Espfrito, Sol espiritual, perpetuou-se durante toda a Idade 
Mddia, em autores como Raban Maui; Hondrio de Autun, Hugo de S. 
Vfctore Durand de Mende.Assim, como se vg, o galo esti perfeitamente 
no seu lugar no topo do campandrio. Ave solar, pousada na torre solar 
como numa torre de guarda, ela espreita o eiguer do astro do dia; e, 
quando este aparece, a sua voz, secundando a dos sinos da alvorada, 
exorcisa os demdnios da noite e anuncia a ressurrei^ao eterna do Sol da 
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irea que ela delimita 6 urn espa^o sagrado e reside af, alias, o sentido 

grego, ambas 




• * * 



Do vestibule ao santu&rio, o fiel percorre a «via da salva^ao^ que a 
igreja reproduz de certo modo no seu piano: o pdrtico com o ndrtex 
proporciona a 









6 

tamb€m o lugar da adora^ao; finalmente, o santudrio, centrado no altair 
como de resto todo o ediffcio, o santuario intransponivel, separado de 
novo pelo cancelo, € o local da Divina Presen?a. 




no 




• o 




sujeitar-se a uma lustraf ao: o baptismo; 6 essa lustra$ao que 6 convidado 
a reactualizar, de certo modo, de cada vez que entra, purificando-se com 
adguabenta. 



* * 



i ■ i 
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Se a porta, ou como todo o templo, 6 um sfmbolo sola? a pia de 
&gua benta e o baptist&io sao sfmbolos aqudticos. Estes dois tipos de 
sfmbolos n5o sSo, por6m, como veremos, irredutfveis um ao outro e 
inscrevem-se num mesmo contexto lituigico. 




benta, pois esta ultima esti situada no interior da igreja. No entanto, nao 



71 



€ sem motivo que principiamos por af. Logicamente, ela deveria situaF 
se diante da porta c, historicamente, vcremos que assim aconteceu. Isto 
leva-nos a observances interessantes sobre a origem do pr<5prio templo, 
que langarSo uma nova luz sobre o conjunto da nossa exposigao. 

O templo primitivo e natural, antes de o homem conhecer a arte de 
construir, foi, muito simplesmente, o mundo, o mundo que € a morada 
da Divindade, ji que esti escrito: «0 c€u e a terra es«o cheios da1\ia 
G16ria» (Isafas, 6, 3). Mas, como o mundo € demasiadamente vasto para 
ser abrangido eficazmente num acto ritual, o homem reduziu o Universo 
a uma paisagem familiar e significativa. O esquema geral e natural do 
templo € a paisagem elementar constituida pela colina (ou o tumulo), 
com a sua gruta, pedras, a irvore e a nascente, tudo circunscrito e 
protegido por uma cerca que anuncia o cardcter sagrado do lugar Tais 
foram, na origem, os bosques sagrados, o lucus dos Romanos, o alsos 
dos Gregos. 

Quando, mais tarde, nasceu a arquitectura, o templo tornou-se uma 
casa e as suas componentes minerais e vegetais foram transpostas para 
constituirem os prdprios elementos do ediffcio. Enquanto a cerca, virtual 
ou rudimentar, se transformava nas paredes, as irvores transformavam- 
-se em colunas, a pedra era o altai; a gruta dava nascimento ao nicho da 
ibside e o tecto era assimilado ao c6u. O templo apresentava-se assim 
como uma paisagem petrificada. Nesse novo conjunto, a nascente, e isto 
reconduz-nos ao nosso tema, foi captada e converteu-se numa fonte ou, 
mais frequentemente, foi substitufda por um vaso de ablu?5es. 

Empregamos propositadamente esta Ultima expressSo, porque ela 
evoca com exactidao a natureza do gesto ritual dos fi6is: purificarem-se 
antes de entrarem no ediffcio sagrado. Havia fontes destinadas a esse 
fim junto das antigas igrejas, como a que Sao Paulino mandou construir 
em Tiro, na velha basilica do Vaticano, em Notre Dame de Paris (neste 
ultimo caso, as fontes, que desapareceram, encontravam-se no adro). 
Em toda a parte, os fitis lavavam nelas as maos e o rosto, como 
testemunha uma inscrigao grega porcima da pia de dgua benta da abadia 
Saint Mesmin, perto de Orleaes, assim concebida: «Lava aqui os teus 
pec ados e nao apenas o rosto». A pia de igua benta substituiu essas 
fontes, das quais 6 uma recordagSo; comegou por ser colocada no exterior 
diante da porta, depois sob o p6rtico e finalmente no interior junto da 
entrada. ' : >1 ; 

Como qualquer objecto ritual, a pia de dgua benta encerra um 
simbolismo geral, concretizado e completado pelo sentido particular 
atribuido k sua forma. 

O simbolismo geral 6 o da nascente, de que a pia de igua benta 6 
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um substitute). No tcmplo natural, se a pedra representava a duragao, 
rcflcxo temporal da eternidade, a drvore e a nascente anunciavam, cada 
uma h sua maneira, a vida c a regenerate: na verdade, a irvore renova- 
-se em cada Primavera, enquanto a igua 6 a condigao necessdria a toda a 
vida. 

Entre as fontes colocadas diante das ant i gas igrejas, havia uma 
pri vilegiada: a que brotava no baptistfrio. Este tambdm foi <dntroduzido» 
na igreja e transformou-se nas fontes. N3o se pode falar da pia de igua 
benta sem a relacionar com o baptist£rio, pois 6 dele que ela retira toda 
a sua dignidade. A ablu^ao baptismal 6 a unica verdadeira, e a pequena 
ablucao que fazemos ao entrar na igreja s6 tern valor porque recorda e 
reactualiza, de certo modo, o nosso baptismo. 

A pia de dgua benta e o baptistfrio sao constitufdos essencialmente 
por uma bacia com igua, redonda, oval ou mesmo octogonal . Finalmente, 
no caso da pia de igua benta, a bacia 6 frequentemente substituida por 
uma concha. 

No simbolismo tradicional, todas as bacias rituais representam o 
Oceano primordial, as «Aguas» do Genesis sobre as quais pairava o 
Espfrito de Deus para operar a cria$ao. E 6 em referenda a essas dguas 
que o baptistdrio ou a pia de agua benta possuem o poder de operar uma 
regeneragio, uma recria§3o. 

A bacia 6 frequentemente octogonal, e isso 6 extremamente 
significative O Oito € um dos numeros sagrados do Cristianismo:0ito 
pessoas foram salvas na Area, figura do baptismo e da Igreja, hi oito 
bem-aventurangas que definem o Reino dos cdus, o domingo € ooitavo 
dia, etc. Diz Sao Carlos Borromeu nas suas Instrugdes Pastorate que o 
octdgono 6 a forma mais conveniente parao baptistlrio, porque constitui 
o emblema misterioso da perfei^ao e da vida eterna. O santo btspo de 
Millo fazia assim eco ao seu ilustre predecessor Santo Ambrdsio, que 
afirmou numa homflia: «A oitava € a perfei(So» (pctava perfectio est, 
Com. dos Mart., Li?. 3 * Noct.). Todos os Padres professam a mesma 
doutrina. O numero Sete € o numero do mundo (os sete dias do Genesis), 
a perfei^So do mundo. O Oito — 7+1 — 6 a passagem para uma nova 
sine, para um novo mundo, e o regresso & unidade originiria. Assim, 
ap6s os 7 c£us planetirios, atinge-se o Empfreo ou 8.° c6u, sfmbolo da 
Eternidade. Toda a ascensSo de Dante no parafso se desenrola segundo 
este esquema. As 7 cores resolvem-se e regressam & 8.\ que 6 igualmente 
a sua unidade e o seu prinefpio: o Branco (note-se que a veste do rec6m- 
-baptizado € branca). Desde h£ muito que a estrela de oito pontas ou 
rosa dos ventos simboliza o Espfrito que sopra sobre as Aguas originais. 
£ a stella maris, a estrela do mar, o sinal do Espfrito sobre as Aguas, 
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cuja forma animal € a medusa octdpoda. Ora, essa medusa € tomada, no 
cristianismo primitive como sfmbolo da alma regenerada pelas dguas 
do baptismo e, por conseguinte, numa ordem inferior da pia de 4gua 
benta. , * 

Com as conchas grandes de que as pias de dgua benta sao 
uentemente feitas nao abandonamos o simbolismo aqudtico a que se 
encontra ligada toda a ideia de purificaf do e de renascimento. A 
semelhan? a do ovo, que estudaremos mais adiante, a concha t um sfmbolo 
sagrado universal, como utensflio ritual e motivo ornamental A concha, 
ainda mais que a bacia, lembra a matriz e, sobretudo, a matriz universal, 
que 6 o continente das Aguas originais e dos germes dos seres. Evoca de 
forma surpreendente o abismo obscuro da eneigia criadora. Assim se 
explica que se tenha tornado o emblema do segundo nascimento A concha 
permaneceu at6 aos nossos dias um sfmbolo baptismal vivo: o utensflio 
que serve para extrair a dgua santa e vert6-la na fronte do recipienddrio 
6 frequentemente constitufdo por uma concha metdlica.Tal como o ovo, 
a concha serve de omamento funerdrio e, tamb6m como ele, anuncia a 
outra vida e a ressurrei^So. Todo este simbolismo explica o seu emprego 
como pia de dgua benta, d qual confere um cardcter nitidamente baptismal. 

A significa$ao da concha 6 definida pela da espiral e da p6rola. 
Com efeito, a concha define-se pela espiral, outro emblema da vida 
universal. Demonstrou-se que o movimento de crescimento vital se 
relaciona, de uma maneira ou de outra, com um movimento espiri forme. 
As espirais da vida, desenvolvem-se de resto, segundo leis matemdticas 
reguladas pelo «numero de ouro», que Ihes conferem a sua harmonia e 
sdo a assinatura do Gedmetra Di vino. Daf a enorme importancia da espiral 
na arquitectura sagrada. 

Quanto k p^rola, considera-se que € produzida pelo relampago que 
penetra na ostra; a p£rola £, de certo modo, o fruto da uniao da Agua e 
do Fogo. Segundo santo Efraim, o Sfrio, a concha e a perola evocam, 
respecti vamente, o baptismo da dgua e o baptismo do fogo, o nascimento 
de Cristo na alma pelo baptismo do fogo. Sao Macdrio fala da «p£rola 
celeste», imagem da Luz inefdvel que 6 o Senhor Os que possuem e 
usam a plrola vivem e govern am com Cristo na eternidade. O mist6rio 
do baptismo 6 assimilado ao da perola: «0 meigulhador extrai a p6rola 
do mar. Mergulhai (pelo baptismo), extraf da dgua a pureza que nela se 
encontra oculta como a perola da qual saiu a coroa da Divindade*. 

As reflexoes desses santos escri tores revelam-nos, como referimos 
atrds, que o simbolismo aqudtico da pia de dgua benta e do baptistirio e 

geral nao deixam de estar relacionados 
e se aproximam mesmo expressamente aqui a prop6sito dos dois 
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baptismos. Insistiremos, no final dcste livro, no tcma litujgico, tSo rico, 
da dgua baptismal inflamada pelo Cristo-Sol. 

Assim, o sinal da cruz feito com a dgua 6 um rito de purificagao e 
de sacralizaf&o: antes de transpor a cerca da casa de Deus, o crente deve 

mundo profano e assumir um carfcter sagrado de harmonia 
com o lugar em que penetra. Este gesto reactualiza, em certa medida, o 
selo do baptismo que faz do homem um «filho de Deus» A forma da pia 
de dgua benta, como a das fontes> sublinha a efic&cia do rito: bacia ou 
concha, ela evoca a «matriz da gera?ao» (6 assim que Dionfsio, o 
Areopagita, chama ao Sacramento do Baptismo) e a fonte de vida que 
nos alimenta espiritualmente. Esta fonte de vida, fans vitae, € a que 
brotava no meio do £den, do templo de Jerusalem, nas visoes de Ezequiel 
( 13, 1 ) e de Zacarias ( 13, 1 ); a que foi vista suqpr do Templo Sublime, 
do Corpo divino, no G61gota (Sao Joao, 19, 34); essa fonte de dgua e de 
sangue — isto 6, de fogo — d£-nos a vida eterna e transforma-nos em 
fonte espiritual para o mundo. «Quem tern sede, que venha a Mim e 
beba, e do seu seio brotarao rios de igua viva>> (Jo3o, 7, 37-38). 
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Os homens modemos tern de reaprender o valor proftindo dos gestos, 
diz Romano Guardini no seu precioso livrinho sobreOs Sinais Sagrados. 
O sinal da cmz feito com dgua benta nao passa, na maioria dos casos, de 
um gesto maquinal. E 6 porventura urn gesto ainda mais maquinal o de 
«entrar na igreja». No entanto, «transpor o limiar», «passar a porta», 
esses gestos aparentemente insignificantes, quanto encerram em si para 
que suscite a nossa aten^ao! Existe um misterio da «passagem» ! Dai a 
existencia, nas sociedades tradicionais, de todo o g€nero «ritos de 
passagem» e, sobretudo, dos ritos de hospitalidade.Transpor uma porta 
para penetrar, ainda que na habitagao mais humilde, constitui algo grave 
e solene, que se torna muito naturalmente um rito. 

A sacralidade da passagem e da porta assume todo o seu valor 
quando se trata do templo, razao pela qual se colocavam k entrada dos 
ediffcios sagrados «guardas do limiar», estdtuas de archeiros, de dragoes, 
de leoes ou esfinges, personagens semidivinas, e at£ divinas, como o 
Jano dos Romanos, deus da porta —janua — e do primeiro mis do ano, 
aquele que «abre» o ano — januarius. Esses guardas do limiar tinham 
por missao recordar a quern se dispunha a entrar o cardcter temfvel do 
acto que se preparava para executar ao penetrar no domfnio sagrado. 
«Tu que entras, volta-te para o c£u», adverte uma inscri?ao sobre a porta 

da igreja de Mozat. 

Na cerca sagrada que separa o lugar santo do mundo prof ano, hi 
um vazio, uma cesura, que 6 algo de prodigioso: por ela se passa de um 
mundo para outro. 

Um facto verificado por todos os que visitaram as igrejas romanicas 
e gdticas € a enorme important; i a atribufda k decora^ao das portas e, 
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sobretudo, do portal principal. Isto explica-se facilmente sc observarmos 
que os diferentes motivos de ornamenta?ao, meticulosamente dispostos, 
visam realgar e explicitar o simbolismo fundamental da portaApressemo- 
-nos, alias, a referir que esse simbolismo existe mesmo na porta mais 
despojada, pelo que tudo o que vamos expor se aplica a qualquer porta 
de igreja. 

Se o templo 6 uma imagem do mundo, por outro lado, pode ser 
considerado uma porta aberta para oA16m, segundo a palavra da Escritura 



que a sagrada lituigia lhe aplica: «Quao veneravel 6 este lugar! N3o 6 ele 
senSo a Casa de Deus e esta 6 a porta do Cdu» (Gen. 28, 17). Ora, 
demonstrou-se (') que a pr6pria porta 6 urn resumo de todo o templo. 
Com efeito, ela apresenta-se como um nicho de base rectangular 
encimado por um arco, de volta inteira ou quebrado, ou seja, repete muito 
simplesmente o coro da igreja, que 6 igualmente um grande nicho 
proveniente da caverna sagrada das origens — simbolo, por sua vez, da 






ue se encontram tormas sempre vivas nos 
sagrados da fndia ou do Islao (omihrab das mesquitas). O santuario da 
igreja bizantina e romana tern na verdade o aspecto de uma caverna 
sagrada, com a sua abdbada em que pontifica o Cristo Pantocrato* como 
no tfmpano do portal. De notai; por outro lado, que os contornos do 
nicho e da porta reproduzem o proprio piano de todo o edificio: a parte 
arredondada — como a abbbada e a cupula — representa o c6u; o 
rectangulo — como a nave — a terra. A porta 6, pois, por seu turno, um 
simbolo cosmico. ' 

Mas 6 igualmente um simbolo mfstico. Uma vez que o templo 



* i 



representa o Corpo de Cristo, a porta, que € o seu resumo, tamb£m deve 
representar Cristo. Alids, Ele prdprio o disse de uma forma bem clara: 
«Eu sou a porta por onde entram as ovelhas. . . Eu sou a porta. Se algu£m 
entrar por mim, serd salvo» (Jo5o, 10, 7-9) A porta da igreja transforma-se 
efectivamente nesta porta mfstica e cristica pelo rito de consagra$ao, 
durante o qual o prelado faz uma un$ao de santo crisma em cada um dos 
umbrais, dizendo: «Bendita e consagrada seja esta porta. que ela seja 
uma entrada de salva^ao e de paz; que seja uma porta de paz, \ 
intercessao d' Aquele que a si mesmo se chamou ( a Porta', Nosso Senhor 
Jesus Cristo*. 



) cristao igualmente a figura da Jerusalem celest 



renovado e transfigurado, 



0) T. Burckhardt, Je suis la porte (ver a bibliografia), em que nos 
inspiramos principalmente no presente capftulo. 
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pelo Cristo-Porta que sc penetra nelc. Toda a ornamenta$ao dos portais 
desenvolve esses dois simbol ismos — c6smico e mf stico — que se apoiam 
e completam mutuamente. ' 

Ela compreende elementos fundamentals quase constantes. O 
timpano 6 ocupado pela figura de Cristo em majestade ou Cristo glorioso 
sendo a cena representada, em geral, a do Jufzo Final ou a visao do c6u 
aberto de acordo com o Apocalipse, e por vezes a Ascensao ou a 
Transfigura?ao. Em todos os casos, trata-se de urn Cristo glorioso, da 
figura do Pantocrator, do Senhor do Universo. Ele aparece numa gl6ria 
em forma de amendoa, sentado no trono, com uma das maos ejguida e a 
outra segurando o Livro da Vida, rodeado por quatro animais. 
veem-se os doze Ap6stoIos e, por vezes, os vinte e quatro anciaos do 
Apocalipse ou os coros angdlicos. Acontece igualmente observarem-se 
nessa cena do timpano, ou k sua vol ta, os dois santos Jo3o, Sao Miguel, 
o episddio das viigens prudentes e das virgens loucas. A arquivolta, que 
rodeia o timpano, recebe com frequencia como decora*; ao um friso 
vegetal, em geral de videira. Outro elemento ornamental: o Zodfaco com 
os trabalhos correspondentes a cada signo, portanto a cada mes; esti 
colocado, quer na arquivolta, dobrando o friso vegetal, como emAutun 
e V6zelay, quer em duas faixas verticals, k direita e k esquerda, nos 
umbrais da porta. 

A representa^ao do Zodfaco reveste-se de uma importancia 
particular. Ele materializa o ciclo celeste, o movimento do c6u, ou seja, 
a actividade do Verbo no mundo. Enquanto o Verbo Etemo, segunda 
pessoa da Trindade, que 6 o proprio Senhor, ocupa o trono, imdvel, no 
centro de tudo, e segura o Livro da Lei ou Revela^ao sobrenatural, o 
Verbo c6smico, criador, sempre em actividade, opera uma Revela^ao 
natural que nlo 6 senSo o pr6prio mundo. O mundo € uma revelagao 
cfclica de Deus no tempo e no espago. O c6u figura o movimento da 
vida, movimento circular em torno do Sol divino, como os planetas e os 
signos em redor do Sol visfvel. 

O cfrculo do Zodfaco divide-se em quatro partes, consoante os eixos 
que passam pelos equindcios e pelos solstfcios. Estes ultimos servem 
para determinar as esta?oes do ano. Ora, os equindcios e os solstfcios 
receberam o nome de «portas celestes^, porque s3o os lugares de 
passagem de uma esta^ao para outra, isto 4, de uma <cdetermina^3o» do 
tempo para outra. Os dois solstfcios constituent de certo modo os dois 
pdlos do ciclo anual, portanto do mundo temporal, em rela;ao com o 
espafo, porquanto existe uma correspondencia entre os quatro momentos 
do ano e as quatro direc?6es cardeais: o Norte corresponde ao solstfcio 
do Inverno, o Sul ao do VerSo, o Leste ao equin6cio da Primavera e o 
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Oeste ao do Outono. Estas rela?6es entre as esta?oes e os pontos cardeais, 
cntre o tempo e o espaf o, definem as duas caracterfsticas essenciais do 
mundo e da existencia corporais. 



A sua relaf 9o com a porta 6 evidente. A porta principal do templo € 
considerada uma sfntese das portas celestes e, sobretudo, das portas 
solsticiais, que s3o a imagem cdsmica da Porta do C£u, que nao 6 senao 
o pr6prio Cristo. Vimos atrds, a propdsito dos campandrios, como se 
pode conceber esta sfntese a partir dos index sol ares. Quando se encontra 
nos lados direito e esquerdo da porta, o Zodfaco esti em geral disposto 
de modo a tornar evidente a divisao do ciclo anual nas suas duas metades: 



uma ascendente, do solstfcio de Inverno para o do Verao, e a outra 
descendente, do solstfcio do Verio para o do Inverno. A estes dots 
solstfcios, «pontos de viragem» do Sol, corresponde o aspecto temporal 
da Revela(3o de Cristo, Sol de Justi;a, cujas duas extremidades sao 
marcadas pelo Precursor, que anuncia o Seu nascimento, e peloAp6sto!o 
bem-amado, que evoca o seu regresso glorioso noApocalipse. £ por 
esta razao que se vfiem com frequencia figurados em torno de Cristo no 
tfmpano, nos umbrais, Sao Joao Baptista e Sao Joao Evangel ista, cujas 
festi vidades se situam precisamente nos dois solstfcios, 27 de Dezembro 
e 24 de Junho. Tkl como «abrem» os dois periodos da hist6ria assinalados 
pelos dois adventos do Salvador, tamb6m, no piano cdsmico, «abrem» 
as duas fases do ciclo anual, sfmbolo reduzido do ciclo universal do 
tempo e da histdria; e, nessa fungao, substitufram, desdobrando-o, por 
assim dizer, o Jano de dois rostos, cuja festividade osCollegia fabrvrum, 
antepassados dos construtores de catedrais, celebravam nos dois solstfcios 
( 2 ). Um curioso vitral de Reims (igreja de Saint-Remy) mostra um 




Joao a que se poderia chamar «sint6tico», incluindo numa unica figura o 
Precursor e o Evangelista, fus3o salientada pela presen^a, sobre a cabeg a, 
de dois girassdis dirigidos em sentido oposto (= os dois solstfcios); em 
suma, uma espdcie de Jano cristao. Esta divisao do ciclo anual relaciona- 
-se com a cena figurada no tfmpano do Jufzo Final, que encerra a histdria 
ou Revela?ao temporal; e existe uma correspondencia ficil de 
compreender entre as duas fases do ano e a repar^ao dos homens em 

eleitos, que sobem ao c£u, e condenados, que descent ao inferno. Este 

simbolismo do ciclo temporal exprime-se igualmente no numero dos 
doze Apdstolos, relacionado como veremos ainda numerosas vezes, com 




Nas antigas galenas operati vas, chamadas «galcrias de Sao Joao»» estas 
eram precisamente as duas solenidades. Encontramo-nos, pois, uma vez mais, 
perante uma heran^a antiga cristianizada, que pdde sS-lo porque representava um 
valor etemo. 



os doze signos do Zodiaco agrupados em tbrno do Cristo-Sol; na cena 
das virgens prudentes e das viigens loucas, que Cristo aguarda no limiar 
da porta; finalmente na visao de Cristo glorioso que, terminada a histtfria, 
resplandece na cidade intemporal do C6u. 

Se considerarmos agora, j£ nao apenas o grande portal, mas o 
conjunto das portas da igreja, notaremos que tambdm estas se repartem 
segundo os quatro pontos cardeais, portanto em conformidade com os 
eixos dos solstfcios e dos equin6cios. Hi, em princfpio, tres portas em 
cada lado da igreja, ou seja, doze ao todo, & imagem da Jerusalem celeste. 
Na pritica, s6 hi ires portas — e mesmo assim s6 nos grandes ediffcios 
— nas fachadas oeste, norte e sul. A leste, as portas sao substitufdas por 
outras aberturas: os amplos vitrais da abside que recebem o Sol nascente 
e sao assim admir&veis «portas solares». Cada uma das doze aberturas 
corresponde a um signo do Zodiaco e cada grupo de tres a uma estagao. 

■ 

Em cada grupo, a abertura central, a principal, corresponde exactamente 
aos eixos cardeais. 

O doze, numero zodiacal, encontra-se ainda nas doze colunas 
tradicionais da nave, marcadas, por ocasiao da consagraijao, por doze 
cruzes, que representam os Ap6stolos, colunas espiri tuais da Igreja. Mas, 
como vimos, & semelhan^a das doze tribos, os doze Apdstolos, estao 
relacionados com os doze signos do Zodfaco: tal como estes rodeiam o 
Sol, os Apdstolos circundam o Cristo-Sol, Rei do mundo. 

Estas observances podem dar-nos uma ideia do modo como as 
dpocas de alta intelectualidade tiveram o cuidado de tornar sensfvel a 
harmonia existente entre o mundo sensfvel e o mundo espiritual. 

Mas nao € tudo. FalSmos de um friso vegetal, em geral a videira, 
esculpido na arqui volta ou nos umbrais, paralelamente ao que acontece 
na representafao do Zodfaco. Simplesmente, ela ocupa sempre uma 
posi?ao «interior», no fundo das aberturas do nicho, enquanto o Zodfaco 
se situa no seu bordo «exterior». £ que esse friso nao 6 senao uma 
estilizagao da Arvore do mundo, sfmbolo ancestral da Humanidade, como 
o nicho, que por vezes reveste interiormente f ). No templo cristio, essa 
drvore € uma videira, porque Cristo se assimilou a ela: «Eu Sou a 
verdadeira vide» (Joao, 15, 1 e seg.). Mais uma feliz coincidencia entre 
o simbolismo sagrado eterno e o simbolismo propriamente cristao. 

Outro motivo ornamental: a roda. Nos monumentos mais antigos e 
at6 k 6poca carolfngia, essa roda era uma cruz dentro de um cfrculo ou, na 
maioria dos casos, o monograma de Cristo igualmente inscrito num circulo: 



( 3 ) Na India, o nicho sagrado tern de corner a figuras&o da £rvore do mundo 
ou da divindade. 

81 



Este signo e anilogo k roda cosmica, que n§o 6 senflo o diagrama 
do proprio mundo, concebido no seu movimento ciclico. As seis direct 6es 
marcadas pelas pemas das Ictras XeP, fundidas propositadamente, 
correspondem as determinadas pelos dois eixos cardeais c pelo cixo polar 
projectado num piano. Alias, estao largamente referenciados monogramas 
sem a curva do P que revelam assim, directamente, o seu caracter 
cosmologico ( 4 ). E percebe-se imediatamente que essa figura reproduz, 
em geometria plana, a cruz marina de que falamos a propositi) do texto 
de Clemente de Alexandria ( 5 ). Uma vez mais, os dois si'mbolos, cosmico 
e teologico, adaptam-se perfeitamente um ao outro. Esta figura 6 a 
imagem abstracta do Verbo divino sob o seu duplo aspecto de Verbo 
cdsmico e de Revela^o natural e de Verbo incarnado, ostentando o nome 
de Cristo, magnificamente expressa pelas letras que se confundem com 
o diagrama do Espa^o-Tempo. Este simbolo, gravado no lintel das portas 
muito sobrias das igrejas carolingias, explicitava a assimila^o da Porta 
a Cristo. Ora, foi ela que, por combina^o com o oculus oriental, deu 
origem a rosacea, cujo caracter de roda cosmica e atestado pelo facto de 
ter com frequencia doze raios e de os signos do Zodiaco ou os doze 
apostolos estarem figurados em medalhdes em redor, enquanto o centro, 
o cubo imovel, e ocupado pelo Cristo glorioso. Sob a forma da rosacea, 
a roda cosmica passou do lintel para a parte superior da porta. Numa 
derradeira fase, na epoca gotica, as tres portas com a rosacea foram 
encimadas por uma grande faixa que, como Hamann McLean mostrou, 
se inspirava nos arcos de triunfo romanos, que tambem possuiam tres 
aberturas ( 6 ). Estes edificios, tinham como se sabe, um valor sacral e 
eram puertas del soL A beleza particular do arco de triunfo deve-se ao 
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(*) Ha belos especimes no Museu de Viena (Isere). 
( 5 ) Ver cap. V, a oriental ao ritual. 

C) Cahiers de Civilisation (Universidade de Poitiers), Abril-Junho de 
1958, pp. 157-175. 
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facto de ser uma porta em estado puro, uma porta que se abre para o 
vazio, mas esse vazio 6 na realidade o prfprio mundo e todo o espa$o do 
c£u. Nao se pode eonceber sfmbolo mais adequado da «porta celeste*. 
Quando se colocou a rosacea no meio, o grande portal, transformado em 
arco triunfal, tornou-se uma imagem ainda mais surpreendente dajanua 
coeli onde resplandece o Sol divino. n . .;•>-• > .■ » 

• Para terminar, referir-nos-emos a outro motivo cuja impoitSncia e 
frequgncia toda a gente conhece: trata-se do Tetramorfo. D4-se esta 
designate aos «Quatro animais* misteriosos que rodeiam o Cristo 
glorioso. O termo «animal* 6 alias, neste caso, muito mal escolhido. 
Traduz de forma demasiadamente literal o \atimanimalia, cujo sentido 
6 mais extenso do que o da palavra animal e designa qualquer «ser 
animado». Seria, pois, preferfvel dizer os «Quatro seres* porquanto, se 
tres deles — a figuia, o touro e o leao — sao na verdade «ammais», o 
quatro 6 um homem. Estas quatro figuras que circundam o Filho do 
Homem sSo a transposigao plastica da vis3o de Ezequiel (1, 5-14) e de 
Sao Joio: «diante do Trono, hi como um mar semelhante a cristal, e 
diante do Trono e em volta do Trono, quatro animais cravejados de olhos 
por diante e por detrfs. O primeiro 6 semelhante a um leao, o segundo a 
um jovem touro, o terceiro tern um rosto como o de um homem e o 
quarto parece-se com uma dguia a voar» (Apoc., 4, 6-8). Estas figuras 
sao habitualmente consideradas sfmbolos dos evangelistas, o que € 
verdade. Mas nao € inutil, para abarcar todo o seu valot saber que tern 
outro significado. SSo os quatro «querubins* que formam o Carro 
(merkabah) vivo e quadrado no qua) o Eterno aparece a Ezequiel e o 
Cristo glorioso a SSo JoSo. Estes quatro seres devem, ser considerados 
simultaneamente no seu sentido cosmol6gico — natural — e teokSgico 
— sobrenatural O- No primeiro, representam os quatro «angulos», ou 
«pilares» do mundo, ou seja, os quatro elementos constituti vos do mundo 
ffsico ou, mais exactamente, as potfincias sobrenaturais que regem esses 
elementos, potfincias essas resultantes do Sopro criador doVerbo. Estao 
igualmente relacionados com as quatro grandes constela$5es do Zodfaco, 
correspondendo o homem ao Aqudrio e sendo a dguia por vezes 
substitufda pelo Escorpiao ("). A tradifSo judaica faz corresponder a cada 
um dos seres as quatro letras do grande Nome Divino YHWH: Y 



O «Os quatro animais s&o a representagio ideal de toda a cria^&o viva*, 
afirma Crampon (Novo Testamento, pig. 311), sem todavia compreender todo 
o alcance da sua afirma£&o. 

(*) Dadas as analogias que ligam o Zodfaco ks tribos de Israel, 6 
interessante sabei; atrav6s de um versfculo do Pseudo~J6natas t que as tribos se 
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corresponde ao homem, H ao leto, W ao touro e o segundo H k dguia. O 
carro simboliza as opera?6es divinas no mundo, t outra expressSo da 
RevelafSo natural ou cdsmica, da Vontade do Verbo que actua no mundo 
sensfvel como no mundo sobrenatural: cle constitui c conscrva todas as 
coisas* Uma vez que cada ser corresponde a uma letra do Nome inef&vel, 
isso significa, primeiro, que o mundo sensfvel 6 a imagem do mundo 
espiritual, re velado a quern o sabe ver com o «olhar do cora(2o»; depois, 
que Jesus, sendo o Senhor, € a plenitude de toda a realidade cdsmica, o 
elo e a «recapitula?ao de tudo» (Ef. 1, 10), o centro e a passagem deste 
mundo para o outro. 

Os quatro evangelistas correspondent na Revela^ao sobrenatural, 
a estes quatro «pilares c6smicos»; eles sao igualmente os pilares ou 
ingulos da Igreja (os quatro principals no meio dos doze atrds 
assinalados). SSo os suportes terrenos da revela^ao sobrenatural doVerbo 
pela Igreja, que € jd o infcio do mundo futuro, regenerado. Em algumas 
catedrais antigas, pode ver-se Cristo representado no centro das cupulas, 
suportado pelos Evangelistas ou pelos seus sfmbolos situados nos 
«tambores» dos quatro ingulos; por vezes, como em Santa Sofia de 
Edessa, eram quatro querubins; Sao Maximo, o Confessor assimila-os 
aos da area de Mois6s, que, segundo ele, representavam «a forma do 
universo», ou seja, os quatro pilares c6smicos, Observa-se, aqui uma 
vez mais, a harmonia que une a ordem cdsmica e natural k ordem 
espiritual. 

Por conseguinte, a porta do templo 6 tamtam, pelo seu simbolismo, 
um lugar sagrado. Tkl como o santudrio centrado na Pedra do Altar e a 
Cruz, o portal, com o seu timpano celeste centrado no Cristo majestoso, 
6 o lugar de uma teofania, de uma manifestable do Senhor na Sua Gldria. 
Na Sua G16ria: julgamos conveniente insistir neste ponto, porque ele 
nos proporciona a chave de todo esse simbolismo e permite extrair uma 

i 

mi stic a da porta. - ........ 

O portal (romanico, sobretudo) que 6 uma figuragao na pedra da 
visao do c6u aberto, dessa «porta aberta no c€u» vista por Sao Joio 
(Apoc. 4, 1 ), constitui, na nossa opiniao, a expressao pldstica mais notdvel 
do proprio espfrito do cristianismo: o sentido escatol6gico, a expectati va 
da Parusia, do Regresso do Senhor: uma tensao espiritual do Corpo da 



agrupavam de trSs em trSs sob um mesmo emblema. Havia assim quatro 
emblemas que eram precisamente os doTetramorfo: Issacar, Zabulao, Judi: 
LEAO; Ruben, Simeao, Gad: HOMEM; Efraim, Manasses, BenjaminTOURO; 
Dan, Aser, Neftali: AGUIA. 
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Igreja e, no crente, uma tentativa para actualizar em si o instante que 
serd a «plenitude dos tempos » e o «dia do Senhor*. Esta apari$ao 
prodigiosa, reproduzida na pedra, impressiona o crente desde a sua 
entrada no templo e oferece-lhe, sob a forma de urn resumo, todo o sentido 
do mundo: algo que exprime e que espera, ao mesmo tempo, «Aquele 
que era, que 6, e que vird», que 6 um convite k «vigflia e ora$ao», porque 
«Portanto vigia, porque nao sabeis nem o dia nem a hora em que viri o 
Filho do Homem* (Mat., 25, 13), 

Ao transpor a porta da igreja, o crente deve ter a conscifincia de 
estar a realizar um gesto sagrado, a «passar deste mundo para o Pai», 
como sugere a bela ora^ao de Guilherme de Saint-Thierry: 

«6 tu que disseste *Eu Sou a Porta', mostra-nos a habitagao de que 
6s a Porta, em que momento e a quem a abres. A Casa de que is a Porta 
6 o C6u que Teu Pai habita*. 
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A questao dos labirintos desenhados no solo de algumas igrejas 
poderi, k primeira vista, parecer secundaria e, a esse tftulo, nao merecer 
ser examinada numa obra que, repetimos, pretende cingbse ao essencial. 
No entanto, se a abordamos, nSo € apenas para satisfazer a justa 
curiosidade dos amantes da arte que visitam os nossos antigos ediffcios 
religiosos, mas tambdm, e sobretudo, porque o estudo da natureza e do 
destino dos labirintos € susceptive! de projectar uma nova luz sobre o 
significado do pnSprio templo. 



A utiliza^So dos labirintos parece ter sido muito generalizada, pelo 
menos em alguns pafses. Em Franga, ainda se conservam os de Saint- 
-Quentin, Amiens, Bayeux, Chartres, Poitiers e Gingamp, mas havia 
muitos outros, hoje desaparecidos, como os de Arras, Auxerre, Reims e 
Sens. Eles existem tamb6m em Inglaterra, naAlemanha, em Itilia - Pavia, 
PlacSncia, Cremona, Luc a, etc. A sua origem remonta sem duvida muito 
longe, jd que foi encontrado um nos vestfgios da antiga basilica crista de 
Orleans ville (Castellum Tmgitanum). A sua relagSo, pelo menos 
«literdria», com o famoso labirinto de Creta 6 certa e comprovada por 
inscrigoes e figura$6es, como adiante veremos. Mas teremos de ir mais 
longe e procurar nessa direcgSo a origem histdrica dos nossos labirintos, 
tendo em conta, tal como Evans, o facto de o tipo «basflical» dos ediffcios 
poder ter tido origem em Creta? Trata-se apenas de uma hip6tesc. Refira-se 
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ainda a intcrcssante observa(9o de Autran sobre a distribuifao dos 
labirintos nas igrejas da Europa, coincidente, segundo ele, com a dos 
megdlitos. Por outro lado, foram encontrados labirintos gravados ei 
pedras megalfticas, como a do Museu de Dublin. A hip6tese de uma 
transmissao pela civiliza^So megalftica n3o 6, pois, de excluir De resto, 
nao nos alongaremos nestas considera?5es de ordem hist6rica, que nSo 
se enquadram directamente na nossa perspectiva, e passaremos 
imediatamente ao estudo dos labirintos enquanto tais. 

Alguns situam-se na nave, no cruzeiro do transepto, mas a maior 
parte estfl desenhada no princfpio da nave e apresenta-se ao crente logo 
que este transp5e a porta. O labirinto 6 constitufdo por uma sdrie de 
cireulos concentricos, e por vezes, como em Amiens, de oct6gonos 
concentricos, o que significa o mesmo, como j& se referiu. O centro 
acha-se nitidamente desenhado e, por vezes, ocupado por uma cena 
figurada ou um motivo geomltrico. Finalmente, esse centro 6 o ponto de 
intersecfSo de dois eixos perpendiculares, que desenham uma cruz visfvel 
atravls das curvas com frequencia muito sinuosas das linhas dos cireulos. 

Qual era o sentido e a finalidade dessas figuras? 

Rejeitamos, evidentemente, a tese dos que veem nelas um motivo 
ornamental puro e simples, pelas razoes j£ expostas a propdsito dos 
campandrios. De resto, para alem dessas razoes muito gerais, existe outra, 
a todos os tftulos decisi va, para nao nos atermos &quela explicafao falsa: 
sabemos expressamente que os labirintos serviam para exerefcios de 
devogao a que estavam ligadas certas indulgencias. Mas, antes de 
examinarmos de que se tratava — o que constitui propriamente o centro 
do problema — , mencionaremos uma primeira explica?5o desses 
desenhos misteriosos. Pretendeu-se ver neles a assinatura colectiva de 
associa?Ses de Companheiros construtores, facto tanto mais verosfmil 
quanto, em certos casos, como em Amiens, por exemplo, o mestre-de- 
-obras se fez representar na parte central. A16m disso, o labirinto 6 
formado por uma linha con tfnua, que proporciona uma similaridade com 
a «corda de nos» ou os «lagos de amoi>, sfmbolos bem conhecidos das 
corpora;5es artesanais, que representam, entre outras coisas, o elo que 
une entre si os membros dessas otganiza?5es. Mas afirmar esse papel de 
«assinatura» dos labirintos apenas serve para iludir a verdadeira 
explica^ao, relacionada com a prdpria natureza do objecto e que 
justificava a sua adop?3o pelas corpora$5es de offcios. i\tt.o 

Uma primeira aproxima^ao 6-nos proporcionada pelo facto, 
conhecido, de os labirintos terem sido utilizados na Antiguidade para 
proteger cidades e casas das influfincias malfficas. No seu livroCum^ean 
Gates (1936), Knight, demonstrou este facto sobretudo a prop6sito de 
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casas gregas arcaicas em modelos reduzidos, encontradas em Corinto, e 
nas paredes exteriores das quais estSo gravados labirintos (observe-se, a 
esse respeito, que a Corinto arcaica pode perfeitamente ter sofrido uma 
influencia micdnica e, por conseguinte, cretense). Com esse facto pode 
comparar-se a situa;ao dos labirintos de Inglaterra, que sao pequenos 
monumentos erguidos no exterior e perto das igrejas. NSo 6, de excluir, 
pois, a possibilidade de os labirintos terem desempenhado uma func&o 
de «exorcismo» em relasSo a poderes malignos. Numa mesma ordem de 
ideias, na Idade Mddia, os fossos e as mural has das cidades, eram 
ritualmente consagrados contra os assaltos do dem6nio, da doenga e da 
morte. Neste caso, a sua posi^ao junto da porta do templo justificar- 



-se-ia olenamente. 
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No entanto, essa fun?ao apotropaica n§o se provou no toe ante ks 
catedrais francesas e, de qualquer modo, nSo € essencial. A sua finalidade 
era, acima de tudo, de natureza espiritual, facto que foi demonstrado 
tanto pela tradigao como pela propria estrutura dos labirintos, como atrds 
recordimos. 

Se, nessa estrutura, considerarmos os cfrculos com as suas curvas e 
os eixos que nelas se sobrepSem, impressionar-nos-fi a similaridade da 
figura com a teia de aranha que 6 o modelo natural da tecelagem. As 



quatro hastes da cruz constituem a cadeia do tecido, enquanto a trama 
estS representada pelas linhas conc&ntricas e as suas curvas. Na simbdlica 
universal, a tecelagem representa o mundo, a existencia, concebida por 
vezes como a construgao da Aranha c6smica, imagem do Artffice 
supremo. Neste aspecto, o que se destaca no labirinto € a complica(3o 
da trama, a dificuldade de se situar nas suas curvas, e a figura representa 
a existSncia humana, a vida com as suas vicissitudes de toda a ordem, 
consequencias do estado humano e da sua imersao no mundo. A entrada 
no labirinto 6 o nascimento e a safda, a morte. A propdsito disso, le-se 
num manuscrito hermltico da Idade Mddia, conservado em S3o Marcos: 
«Ao veres essas mil espirais, do interior para o exterior, essas ab6badas 
esfgricas, que, aqui e ali, se curvam sobre si prdprias, reconheces o curso 
cfclico da vida, que assim te revela os seus Sngulos deslizantes e caminhos 
tortuosos! Ela desenvolve-se concentricamente e enrola-se com subtileza 
em espirais compostas, tal como, na sua ondula^ao, a Serpente do Mai 
rasteja e desliza, alternadamente k luz do dia e em segredo. . .» 0) Entregue 
a si mesmo, o homem 6 incapaz de se reconhecer, perde-se, como Dante 
na «floresta obscura». Para se encontrar, necessita de ter o «fio de 



^ 

(') Publicado em Cahiers du Sud, 8-9, 1939. 
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Ariadne*, que corresponde &s prdprias curvas concentricas, cuja 
sobreposi?ao 6 apenas aparente, porque s3o constitufdas, na realidade, 
por uma linha continua, o «fio da existfcncia*. Em linguagcm crista, o 
«fio» que permite ao homem «encontraFse» € a Gra9a divina. £ lemeririo 
ver uma interpreta^ao nesse sentido do mi to delbseu na inscribe gravada 
no labirinto da Catedral de Luca: «Eis o labirinto de Creta construfdo 
por Dddalo, do qual ningu6m, depois de entrac pode sair, h excepfSo de 
Teseu, auxiliado graciosamente pelo fio de Ariadne.. .» Theseus gratis 
Adriane (sic) stamine jutus. Conv6m prestar particular aten?ao h palavra 
gratis, a mesma que gratia, a Gra$a. Ariadne 6 a gra?a divina que ajuda 
Teseu na sua luta contra o monstro, ou seja, o homem que combate o 
mal. Esta ex£gese a1eg6rica, no sentido cristao, de um mito antigo acha-se 
totalmente na linha do pensamento dos primeiros s6culos e da Idade 
M6dia. No centro do labirinto de Chartres, encontrava-se, alifis, 
igualmente representada a cena do combate de Teseu, o que vem 
confirmar a exdgese que propomos. 

Acabamos de nos referir ao centro da figura, o que nos leva k 
segunda maneira de a concebec Nao se consideram entao as curvas e a 
sua desordem, mas os quatro raios ou eixos cuja intersecgao passa pelo 
centro da figura. Ora, observemos que nos encontramos perante um 
diagrama anilogo ao que preside & funda^ao do templo: uma cruz num 
cfrculo. De resto, a existencia de labirintos quadrados como o de 
Orlfansville revela bem que nos achamos aqui no mesmo domfnio 
simb6lico do cfrculo e da sua quadrature Assim, o labirinto apresenta- 
-se-nos com evidencia como um sfmbolo ctfsmieo, um microcosmo, uma 
«imagem do mundo*, em que a cruz cardeal, emana$3o do centro, 
organiza o «caos», pelo menos aparente, das curvas f ). Por conseguinte, 
o que conta na figura € o centro, que se identifica com o Centro do 
Mundo e para o qual con veigem as linhas. 

r ■ Era por esse motivo que, na Idade M6dia, se chamava aos labirintos 
«caminhos de Jerusalem*, estando a cidade santa necessariamente 
situada, como vimos, no centro do mundo. Em certos casos, o percurso 
do labirinto fazia as vezes, da peregrinajao a Jerusalem, pr&ica a que se 
encontravam ligadas indulgencias, prova de que era encarada com 
seriedade. Thttava-se afinal daquilo a que se chama a « viagem ao centro* 
ou, se se preferir, a «orienta$2o espiritual* do sei; de que a peregrinafao 
t&o passa de um aspecto exteriot A peregrinacSo, enquanto marcha 



(*) A igreja Sainte Foy de Saverne possui um labirinto em cujos Ungulos 
estSo figurados os quatro rios do Parafso. 
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organizada para um centra consagrado, 6 uma vit6ria sobre o espago e o 
tempo, visto que o seu objecti vo se identifica ritualmente com o Objective 
Supremo, com o Centro Supremo, que nio € senao Deus e, em menos 
grau a Jerusalem celeste e a Igreja. Assim, no centro do labirinto de 
Ox\€ ansville, encontramos um «quadrado m&gico* cujas letras formam 
as palavras: Sancta EccUsUl nv*r . - * 

Pode encontrar-se uma confirma^to do que afirmamos na concept 
e utilizagao do mandala dos Hindus. Omandala € um diagrama formado 
por cfrculos concentricos inscritos num quadrado e, na tradifao Hindu, 
dado expressamente por uma imago mundi Serve nas initiates: € 
tragado no solo e o nedflto percorre sucessivamente as suas diferentes 
zonas para atingir o centro. Esta viagem ao centro 6, no fundo, a mesma 



coisa que a procissao ascendente dos crentes hindus pelas escadarias 
que, nos flancos do templo-montanha, os conduzem h capela do topo 
situada no eixo vertical e identificada com o parafso. Omandala pode 
ser considerado a projec^ao plana das espiras do caminho nos flancos 
do templo, imagem da ascensao da montanha cdsmica do parafso. O 
mesmo se aplica exactamente ao labirinto: andlogo h figura crucicircular 
dos ritos de funda?ao, 6, no templo, como o diagrama essencial do prdprio 
templo na qualidade de imagem do cosmos e do Centro espiritual. 

Pode avaliar-se assim a importancia e a retoma de sentido que 
assume, nesta perspectiva, a deambula^o do crente medieval nesse 
entrela^ado mfstico. Este ultimo nao era, como diziacom certa leviandade 
Cisternay, c6nego de Chartres, um «ponto de distrac^ao que aqueles que 
nada tinham que fazer se entretinham a percorrer» A eminente dignidade 
dessa «peregrina(ao», como aliis de qualquer peregrinagao, deve-se ao 
facto de ela simbolizar a veidadeira peregrinacao, a verdadeira «viagem 
ao centro», que 6 uma viagem ^interior*, em busca do Eu. Esse Eu n3o 
se identifica nem com o seu corpo, domfnio das sensagSes, nem com a 
sua alma, domfnio dos sentimentos, nem ainda com a sua mente, 
das ideias e da raz3o, mas com o seu espfrito ou, para empregar a 
linguagem traditional, o seu coragao. Este espfrito, este coragao 6 ainda 
denominado, consoante as escolas espirituais, o «fundo» 9 o «castelo 
interiors, a «ponta fina» ou o «cimo da alma». £ af que reside a essfincia 
humana, «a imagem de Deus no homem», o centro do seu ser E, em 
toda a ac(2o espiritual, o objectivo unico da vida, ounum necessarium, 
consiste em «realizai> esse Eu, ou seja, em tomar conscifincia, com a 
gra^a de Deus, de uma forma nao discursiva, mas vital e ontoldgica, 
pois s6 ele € o nosso verdadeiro set; pelo que todos os envoltdrios do 
indivfduo se fundem nesse centro vivo e luminoso, que 6 o «reino de 
Deus em n6s» e, que em virtude da analogia entre o macrocosmo e o 
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microcosmo humano, se identifica com o Centre do Mundo. O homem 
que, pela gra$a de Deus, se estabeleceu nesse centro, v6 tudo, o mundo 
e a si prdprio, com os mesmos olhos que Deus. 



i ^ ■ 



No esfor?o, longo e diffcil, de concentra;3o que tern de fazer sobre 
si mesmo para operar essa penetra^ao no centro, o espfrito necessita de 
ser apoiado por suportes exteriores, que canalizem as correntes sensfvel 
e mental e as fa$am entrar na perspectiva do objective ajudando assim 
o homem a encontrar o seu pr6prio centro. 6 essa a funq&o das imagens, 
independentemente da sua natureza.A16m dos santos f cones, houve desde 
as origens figuras simtxSlicas abstractas, geom&ricas, construfdas de 
forma a rea]?ar o ponto central que as produz. Is razo&vel supor que o 
labirinto 6 uma delas. Ele entra, sem maigem para du vidas, na categoria 
dos yantras, termo Hindu que designa todas as figuras que servem de 
suporte & medita$ao e k concentrate. O mandate 6, como vimos, um 
yantra de utilizagao ritual. Ora, a analogia entre omandala e o labirinto 
6 demasiadamente evidente para que se n&o pense muito naturalmente 
numa utilizagSo similar do segundo £)■ 

Talvez se possa fazer uma ideia do que representava o labirinto 
para o homem da Idade M£dia atravgs de um exemplo que tern a dupla 
vantagem de ser actual e bem vivo e de se ter desenvol vido, pelo menos 
em parte num meio cristao. O padre Dournes publicou piginas notiveis 
sobre a arte dos Sr£, um povo dos altos pi an altos vietnamitas. Entre 
todos os temas que aborda, referiremos o que nos fala dos motivos de 



decora^ao da cestaria dos Srd. 

O ponto de partida de todos os trabalhos 6 um cruzamento de hastes 
que desenham um centro denominadomtf (cora$ao) que se multiplica e 
propaga em quadrados concentricos para formar a obra. Esse «ponto» 
de cestaria chama-se guung nus, ou seja, o «caminho do cora$ao». O 
quadrado inicial assemelha-se &s linhas de constru^ao, e € a figura 
essencial que capta o olhac A observa^ao atenta desst guung nus leva 
naturalmente a vista a procurar o cora^ao e a concentrate nele. Um Sr6 
cristSo, empenhado em decorar uma cruz, colocou no centro umnus e 
nas quatro hastes um movimento de raios que conduzem ao centro, o 



( 3 ) Para esclarecer mais completamente a fun^ao do labirinto, haveria que 
estudar, por um lado, a razao pela qual ele serviu para executar ccrtas dan^as 
rituais e, por outro, considerar o seu lugar na igreja, no meio dela — como o 
omphalos da igreja bizantina — ou na parte inferior da nave e a reia^ao deste 
lugar com as partes do corpo humano. Mas essas s§o questoes complicadas que 
nao podemos abordar aqui. 
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que constitui um verdadeiro Sagrado Cora$So. Outro definia onus como 
o ponto primordial de onde tudo ernana (= o centra do mundo) e dizia 
que o cristao 6 levado por isso a considerar o Cora?!© de Jesus como o 
modelo a seguir, o «ponto» a continuar para «tecer» a comunidade dos 
homens (UArt Sacri, 7, 1955). 

Esta nogao de centra € absolutamente capital para o trabalho 
espiritual e, por conseguinte, para a construgao dos objectos que, de 
certo modo, sao as «ferramentas». Vimos que ela presidia & funda?5odo 
templo, «ferramenta de meditafao^ e acabamos de voltar a encontrd-lano 
labirinto. Veremos agora de que modo o «caminho do cora$ao» o«aniza 
a estrutura interior do templo em torno doAltar. 



Capftulo XII 



O ALTAR E CRISTO 
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, transposto o limiar penetramos nas catcdrais ou mesmo 



nas lgrejas mais modestas das Ipocas antigas, ficamos como que 
fascinados e somos invadidos por essa «embriaguez s6bria» de que 
falam os mfsticos cistercienses. O templo actua k maneira de urn 






porque 

vindo ao nosso encontro, prolonga, ultrapassa e sublima o nosso pr6prio 
ritmo vivo eat^o ritmo do mundo em que meigulha. Esta «magia» deve-se 
k exist€ncia de um centro do qual irradiam linhas que originam, segundo 
a proporgao divina, formas, superficies, volumes em expansao, at6 um 
limite sabiamente calculado, que as detfim, reflecte e reenvia ao ponto 
de origem. E esta dupla corrente constitui, de certo modo, a «respira£ao» 
subtil desse oiganismo de pedra, que se dilata para o exterior a fim de 
preencher o espago, apds o que se concentra na sua origem, no seu 
cora^ao, que 6 pura interioridade. 

Esse centro do qual tudo irradia e para onde tudo converge 6 o 
Altar. O altar 6 o objecto mais sagrado do templo, a razao da sua exist&icia 
e a sua prdpria essfincia, porquanto se pode, em caso de necessidade, 
celebrar a divina lituigia fora de uma igreja, mas 6 absolutamente 
impossf vel fazS-lo sem um altar de pedra. 

Introibo ad altare Del.. «Subirei ao altar de Deus», esse versfculo 
do salmista que inicia a missa coloca-nos, desde o princfpio da santa 
fun;ao, perante esse objecto prestigioso do culto. O altar € a mesa, a 
pedra do sacriffcio, sacriffcio que, para a humanidade pecadora, 6 o unico 
meio de estabelecer contacto com Deus. O altar 6 o lugar desse contacto; 
pelo altar, Deus vem atl n6s e n<5s vamos at6 Ele. £ o objecto mais santo 
do templo, porque 6 saudado, beijado, e incensado. £ um centro de 
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reuniao, o centro da assembleia crista, e a essa reuniifo exterior 
corresponde uma reuniio interior das almas e da alma, cujo instmmento 
6 o prdprio sfmbolo da pedra (»), urn dos mais profundos, como a irvore, 
a dgua e o fogo, e que atinge e toca algo de primordial no homem. 

* 

O altar cristao 6 o sucessor e a sfntese dos al tares hebraicos e deve 
a sua sublimidade k conforniidade com o seu arqu&ipo celeste, o Altar 
da Jerusalem celeste onde jaz o Cordeiro «imolado desde o comedo do 
mundo*. 

Existe uma rela^ao notdvel, por exemplo, entre o altar de Moists e 
o nosso. Moists constmiu urn altar junto do Sinai, sacrificou e di vidiu o 
sangue em duas partes: uma foi oferecida ao Senhor (exactamente: 
derramada no altar que O representa) e a outra ao povo que foi aspergido 
com esse sangue. Assim foi selado pacto entre o Senhor e o Seu povo, a 
Primeira Alian$a (Ex., 24, 4-8). Da mesma maneira no altar cristao, o 
sangue da Nova Alian$a € vertido, oferecido ao Senhor e depois 
distribufdo ao povo, selando a reconciliagao do pecador com Deus. • 

No templo de Jerusalem, havia diversos altares. Entre os dtrios e o 
«Santo», erguia-se o altar propriamente dito, c ham ado altar dos 
holocaustos, onde todos os dias se fazia o sacriffcio do cordeiro. No 
«Santo», com o candelabro de sete bragos, estavam instalados o altar 
dos perfumes e a mesa dos paes de proposi$3o, ou seja, de oferenda 
(esses paes, em numero de doze, eram renovados todos os sdbados). 
Pinalmente, no «Santo dos Santos*, n3o havia urn altar propriamente 
dito, mas uma pedra particularmente sagrada, a pedra shethiyah, sobre a 
qual estava pousada a area e de que teremos ensejo de falar mais 
pormenorizadamente. 

No templo cristao, que substitui o de Jerusalem, o altar-mor 6 a 
sfntese desses diferentes altares. 6 o altar dos holocaustos, onde € 
sacrificado o «Cordeiro de Deus», assim como a mesa dos paes de 

■ 

— — — — — 

! . 0) Na verdade, o altar nao 6 apenas uma mesa, mas tamb6m, e sobretudo, 
uma pedra. O altar, em sentido rigoroso, aquilo a que se chama «altar fixo» 6 
uma pedra natural dnica assente numa base tamtem de pedra ou, pelo menos, 
em quatro p6s ou pernas de pedra. Nos «altares» de madeira, s6 merece o nome 
de altar a pedra embutida no centra dessa mesa, que 6, propriamente, um «altar 
mdvel*. i i 



96 



proposi; ao, ou seja, do p£o eucaristico. £ o altar dos perfumes onde se 



queima o incenso, como reals a nitidamente o ritual romano. Com efeito, 
quando um bispo consagra o altai; queima incenso sobre os cinco votos 
gravados no centra e nos fingulos da pedra, ao mesmo tempo que se 
canta a antffona: «Da mao do Anjo, o fumo dos perfumes subiu ao 
Senhor». * >♦ •>* 



Finalmente, o altar-mor desempenha a fun^ao da pedra shethiyah 

que suportava a Area, no sentido em que suporta o tabern&ulo. Esta 



va entre os Hebreus o 







ultima 

conjunto formado pelo «Santo» e pelo «Santo dos santos». O actual 



tabernfculo pode ser considerado, desse ponto de vista, uma redugao do 
templo. Mas, acima de tudo, recorda, tanto pelas suas reduzidas 
dimensdes como pela sua fungao, a Area (area: cofre), que continha as 
T&buas da Lei, a Vara de Aarao e uma porgao do Mana; ai, entre os 
Querubins, manifestava-se zShekinah, a «G16ria» ou a «Presen9a» divina. 
E, no taberniculo cristao, repousa o verdadeiro Mani, o «Pao vivo descido 
do c6u». Em algumas igrejas, veem-se «gI6rias» — um triangulo 
resplandescente com o nome di vino, YHWH, no centre Trata-se de uma 
materializa(3o simbdlica da Shekinah. Finalmente, a pequena cortina 
colocada diante do tabernaculo recorda, simultaneamente, a tenda do 
deserto e o v6u que oculta o «Santo dos Santos». 

Se insistimos um pouco neste paralelo entre o santudrio cristao e o 
dos Hebreus foi, antes de mais, para responder mais uma vez iqueles 
que negam a exist&ncia de qualquer paralelo deste g£nero e pretendem 
demonstrar a originalidade absoluta do santu&io cristao. Por outro lado, 
nao se nos afigura inutil, numa 6poca em que isso foi demasiadamente 
esquecido em beneffcio da familiaridade, e ate da negligencia, recordar 
o cardcter sagrado e terrivel do santudrio e do altar onde a Divindade 

k 

pontifica realmente «atris do v6u». No oratdrio de Germigny-des-Pr6s 
(s6culo IX), foi embutido na abdbada do santuario um mosaico bizantino 



que representa a Area da Alian?a com os anjos e a m3o de Deus. Por 
cima, figura uma inscri(3o latina nos seguintes termos: «01ha o Santo 
Ordculo e os Querubins, contempla o esplendor daArca de Deus e, ante 
esta visao, pensa em atingir com as tuas preces o Senhor do trovao». 
O grande preffcio do Pontifical romano, cantado no momento da 



consagra;3o do altar, liga ritualmente o altar cristio a todos os altares 
hebraicos, ao altar de Mois6s, ao de Jacob e ao de Abraao; melhor, liga-o 
a todos os altares da humanidade ab origine mundi, do altar de 



Melquisedeque ao de Abel. Vemos assim de que veneiivel tradi^ao € 



herdeiro o altar cristao, por uma transmissto ininterrupta. E toda a histdria 
religiosa do mundo que, por assim dizet se concretiza nele. 
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Mais ainda. O altar terreno deve a sua sublimidade e o seu cardcter 
sagrado & sua conformidade como seu arqudtipo, o altar celeste. Com 

o altar dos nossos templos nao 6 sento sfmbolo terreno desse 
arqu^tipo celeste, tal como a lituigia terrena «imita» a liturgia celeste 
descrita no Apocalipse. O Sursum corda € urn convite & contemplafao 
do arqultipo eterno da lituigia visfvel. «Uma vez que s9o os sinais das 
realidades do c6u que ele cumpre figuradamente, impSe-se que esse 
sacriffcio seja tamWm a sua manifestation, afirma Teodoro de 
Mopsueste, a prop6sito do sacriffcio eucarfstico. «E o pontffice faz uma 
esp6cie de imagem da lituigia que tern lugar no cdu». O celebrante 
reproduz, pois, o servigo celebrado pelo Cristo Pontffice que penetra, 
revestido do Seu prdprio Sangue, noThbernficulo que n3o foi feito pela 
mao do homem. «Suplicamos-te, DeusTodo Poderoso, que leves estas 
oferendas pela mao doTeu santoAnjo, aoTeu Altar sublime, h presen?a 
daTua divina Majestade. . .» diz o sacerdote no c&none da missa romana. 
E, no intrdito da missa sfria: «SantfssimaTrindade, recebe das minhas 
m2os pecadoras este sacriffcio que of erego no altar celeste do \krbo». 



■ 
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Mas, at6 aqui, limitdmo-nos de certo modo a descrever o altar do 
exterior. Para compreender todo o seu sentido, temos de avan;ar um 



ponto mais e tentar captar o seu simbolismo do interior 

O facto capital, do qual devemos partic € a un^ao por Jacob da 
pedra de Betel (Gen. 28, 11-19). A caminho da Mesopotamia, Jacob faz 
uma pausa e adormece no chao, tendo uma pedra como travesseiro. 
Durante o sono, v6 em sonhos o c6u aberto e uma escada que liga a terra 
ao c6u, pela qual sobem e descem anjos; no topo, encontra-se o Eterno. 
Ao acordar, Jacob exclama: «Este lugar 6 terrfvel, 6 a Casa de Deus 
(Betel) e a porta do c£u!» E verte 61eo sobrc a pedra, fazendo assim um 
altar para comemorar a sua visao. n . st **& • . in x. .j . . », ■• . j 
No ritual de consagra^So, o pontffice repete o gesto do Patriarca, 
vertendo os santos dleos sobre a pedra. Canta-se a antffona «Jacob fez 
da pedra um altar, derramando 61eo sobre ela» e depois faz-se a seguinte 
prece: «Que o teu Espfrito Santo, Senhoi; des?a sobre este altar, para af 
santificar as nossas oferendas. * .» Assim, a pedra de altar 6 ritualmente 
assimilada k pedra de Jacob. ^ t ri »h * 
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A import&ncia atribufda & pedra de Jacob no cristianismo e, 
naturalmente, no judafsmo, tamb&n nao € estranha a tradi^ao islamica, 
a qual afirma que essa pedra foi transportada para o templo de Jerusal6; 
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e pode ver-se ainda hoje na mesquita de Omar, erguida no lugar do templo. 
Ela € venerada com o nome de «elsakhra» (rocha); 6 atravessada por urn 
oriffcio circular que dd acesso, diz-se, a uma cisterna a que os 
mu?ulmanos c ham am «bir-el-arwah» (poqo das almas), porque, segundo 
eles, duas vezes por semana, as almas dos crentes af se reunem para orar 
a Deus. Num relato de viagem, Jamal-ed-Din refere que viu sacerdotes 
cristaos depositar junto dessa pedra pequenas inforas de vinho. N2o se 
sabe concretamente a que faz alusio esta derradeira passagem: tratar-se- 
& do vinho destinado ao Santo Sacriffcio, tendo os sacerdotes tido 
possibilidade de celebrar missa no local? Seja como for, o facto parece 
provar que os cristaos veneravam essa rocha como sagrada. Na verdade, 
foi na rocha de Orna que o Anjo do Senhor apareceu a David e foi ela 
que o santo rei escolheu para instalar o altar diante da tenda da Alian^a. 
Salomao ergueu af o altar dos holocaustos, supondo-se que este ultimo 
se situava mesmo por cima da parte superior da rocha O- 1 ■ - 

Se a pedra de Jacob esti rodeada de semelhante veneragao, 6 porque 
encerra urn grande mistdrio, o qual consiste no facto de estar situada no 
«centro do mundo». A no^ao de «centro do mundo» encontra-se, como 
vimos, na base, do simbolismo arquitectdnico, regendo igualmente o 
simbolismo da cruz. Esse «centro do mundo» nao 6 urn centro geogrdfico 
no sentido da ciSncia moderna, mas urn centro simb61ico (o que nao 
quer dizer imagin&rio, muito pelo contrdrio), baseado no simbolismo 
geom&rico. Sendo o Uni verso representado por uma esfera ou urn cfrculo 
e sendo o centro o ponto mais precioso, porque 6 ele que origina toda a 
figura, no sentido espiritual simbolicamente situa-se no «centro do 
mundo» e no «eixo do mundo» qualquer objecto ou lugar sagrado que 
permita entrar em contacto com o Centro espiritual, ou seja, o prdprio 
Deus, que € o centro, a origem e o fim de toda a esfera da cria^So. 

O altar de Jacob estfi situado no «centro do mundo», como nos di a 
entender o texto sagrado, quando fala da «escada dos anjos». Esta escada 
representa o «eixo do mundo», cuja parte inferior repousa na terra e cujo 
topo constitui a «porta do c^u», 6 o caminho natural dos anjos como 
«mensageiros» do C6u na terra e executores da Vontade celeste. O altar 
materializa o ponto de intersecgao do eixo com a superffcie terrestre. 

Assim, pelo rito de consagragao, o altar cristlo torna-se, como o de 
Jacob, o «centro do mundo» e situa-se no eixo terra-c£u, o que o torna 
apropriado para se converter no lugar de uma teofania, de uma 
manifesta^ao divina, o ponto em que o mundo celeste entra em contacto 



^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^^ 
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, (*) Ver Ch. Ladit, La mosquee sur le roc, 1966, 



com o mundo terreno. Foi esse lugar que o Filho de Deus escolheu para 
Se oferecer por nds, como estd escrito no salmista: «Operaste a Salvafio 
no centro da terra» (Salmo 73). Com este sacriffcio, restabelece a 
comunica?ao axial com Deus, abre a «porta do c6m e faz realmente do 
templo urn bethel, uma «casa de Deus». * 

Se a rocha de Orna com o grande altar figurava o «centro do mundo*, 
havia, no templo de Jerusalem, outra pedra que o representava de uma 
forma ainda mais nftida: a pzdrashethiyah, situada no Santo dos santos, 
onde assentava a Area. Essa pedra tamb&n existia no templo de Herodes, 
mas a Area tinha desaparecido. O Sumo-Sacerdote depositava nela o 
incens&io, conforme exigia a cerimdnia. Segundo alguns, essa pedra 
tamb£m nSo seria senao a de Jacob. Isto nao contradiz a outra tradi^ao, 
que faz da pedra de Jacob a rocha de Orna, senao para aqueles que 
encaram as coisas apenas de um ponto de vista «hist6rico» e «exterior». 
Na realidade, o que vamos referir demonstra que as duas tradi$6es 
exprimem uma mesma realidade espiritual. 

A tradi^ao hebraica diz que, aquando da Cria$ao, Deus atirou do 
Seu Trono uma pedra preciosa para o abismo — uma parte afundou-se 
no abismo, enquanto a outra emeigiu do caos. Esta parte formou um 
ponto, que comegou a dilatar-se, criando assim a extensao sobre a qual o 
mundo foi estabelecido. Era por isso que essa pedra se chamavashethiyah, 
ou seja, pedra fundamental. Este ponto, constitufdo pela pedra, 6 o centro 
do grande cfrculo cdsmico a que atr&s aludimos. Por esse motivo, o Santo 
dos santos de Jerusalem, e portanto toda a cidade santa, estavam situados 
no «eentro do mundo*. 

Nao se revel ari inutil, para a sequencia da nossa andlise, definir 
desdejd o sentido exacto que conv£m atribuir ks denomina^oes habituais 
de pedra de fundagao e pedra angular de que )& falimos (cap. VII), pois 
as ideias correspondentes a essas expressocs nem sempre sao muito claras. 
As pedras de funda?ao s3o as pedras cubicas situadas nos quatro Sngulos 
do edificio; costuma dar-se esse nome ou o de «primeira pedra* k que se 
coloca no canto nordeste. A pedra fundamental ou pedra shethtyah € a 
que se encontra no centro da base do edificio. Finalmente, apedra angular 
ou «pedra de cumeeira*, ou ainda «topo do &ngulo» 6, propriamente, a 
que, situada na extremidade oposta da ptdrashethiyah no mesmo eixo 
vertical, constitui o fecho de ab6bada. No entanto, estas diferentes 
de$igna$fles acham-se afectadas por confusoes, que remontam muito 
atrds. Assim, confundem-se pedras de funda?ao e pedra fundamental ou 
central e, com muita frequSncia, d£-se o nome de pedra angular k primeira 
pedra ou pedra de funda?ao do angulo nordeste e ate h ptdrashethiyah. 
Estas confusdes podem explicate, e mesmo justificar-se, porque todas 
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as pedras em causa dependent na realidade da pedra angular que € como 
que a sua essSncia e, de qualquer modo, o «princfpio» do ediffcio, 
princfpio «16gico», claro, e n5o «cronol6gico», porque, do ponto de vista 
cronol6gico, ao inv6s, a pedra do topo 6 a «ultima pedra*. A pedra 
shethiyah 6 como que a projec?ao horizontal da pedra angular no piano 
da base e as pedras dos quatro Sngulos tamb€m a reflectem, embora de 
uma forma menos directa e, por outro lado, essas quatro pedras podem 
muito bem chamar-se angulares, pois constituem precisamente os angulos 
do quadrado da base e> nesses pontos, desempenham a mesma fungao 
que a pedra do topo, fun?ao essa que consiste em reunir e soldar duas 
paredes ou dois suportes de arco. Simplesmente, essas pedras, tal como 
a shethiyah, sao cubicas, enquanto a pedra angular ou de cumeeira tern 
uma forma especial e unica, de tal modo que nao pode encontrar o seu 
lugar durante a construcao, pelo que «os construtores a rejeitam*. S6 
compreendem o seu destino os construtores que passaram do «esquadro 
ao compasso», isto 6, do quadrado ao cfrculo, portanto da terra ao c6u, 
os «espirituais». . . . r 

A Iocaliza?ao da pedrashethiyah corresponde k do altar. Nas igrejas 
circulares, como San Stefano Rotondo (Roma) ou Neuvy-Saint-Sepulcre 
(Franca), isto € rigorosamente exacto. Mas, em ultima analise, o mesmo 
acontece nas igrejas de piano basilical ou cruciforme. O lugar do altar 6 
no cruzamento do transepto ou no centro do semicfrculo do santudrio. 
No primeiro caso, o altar ocupa o centro do grande cfrculo director do 
ediffcio; no segundo, o centro de um cfrculo director secundario, que 6 
um «reflexo» do primeiro. Este centro, marcado pelo altar e o verdadeiro 
centro do ediffcio e o altar encontra-se claramente no lugar da pedra 
shethiyah, ponto central, omphalos do mundo. 

O esquema de base do ediffcio constitufdo pelas quatro pedras dos 
&ngulos e pela pedra central € recordado na pedra de altar nas cinco 
cruzes que nela se gravam, uma em cada &ngulo e outra no centro: «As 
quatro cruzes significant que Cristo resgatou as quatro partes do mundo», 
diz Durand de Mende. «A cruz que esti no meio do altar significa que o 
Salvador completou a nossa reden?ao no centro do mundo, ou seja, em 
Jerusalem*. 

i 

O simbolismo desta pedra 6 completado pelo da abdbada, da cupula 
ou do zimbdrio que «cobre» o santufrio. A abdbada, redonda, simboliza 
o ciu e a pedra de altar, quadrada, a terra. A pedmshethiyah (altar), em 
baixo, corresponde, na abdbada, a pedra angular ou fecho de abdbada, 
«topo do &ngulo». As duas partes estao situadas, como referimos, numa 
mesma linha vertical, que € o «pilar axial», o qual 6 «virtual», no sentido 
em que nao esti materializado (excepto no caso dos fechos de ab6bada 



de pendentes que constituem urn esbo$o de materializa^ao), o que nao o 
impede de desempenhar urn papel primordial, pois € k sua volta que 
todo o ediffcio se ordena. Ele representa o eixo do mundo. 

Finalmente, o baldaquino repete e precisa todo este simbolismo. O 
baldaquino € urn m6vel constitufdo por uma cdpula suportada por quatro 
colunas, que deve, em princfpio, cobrir o altar— m or. (Muitas igrejas 
continuam fi€is a esta regra do baldaquino.) O esquema do baldaquino € 
um cubo (as quatro colunas) encimado por uma semiesfera, ou seja, o 
mesmo esquema do santudrio, de todos os templos e do Universo (o c6u 
acima da terra). Nao havia melhor maneira de sugerir que o altar 6 o 
centro do mundo. 

+ 
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Este simbolismo arquiteettfnico do altar e do santudrio serve de 
revestimento e expressao a uma doutrina teoWgica. Como vimos, S3o 
Maximo, o Confessor, desenvolve a ideia de que o templo € a imagem 
do Universo, do homem e de Deus. O «Santo dos santos* € a sua parte 
mais nobre e tudo esti resumido no mistdrio do altar. Este ultimo € 
verdadeiramente o centro e <«cora?ao» do ediffcio. Ora, este mistlrio do 
altar consiste no facto de o altar ser Cristo. 1 1 

Hd, a este respeito, acordo unSnime dos Padres. Escreveu Santo 
Inicio de Antioquia: «Acorrei todos a reunir-vos no mesmo templo de 
Deus, junto do mesmo altar, ou seja, em Jesus Cristo*. SSo Cirilo de 
Alexandria ensina que o altar de pedra de que fala o fexodo (20, 24) 6 
Cristo. Para Santo Ambrdsio ele € a «imagem do Corpo de Cristo*. Para 
Hesfquio de Jerusalem, € «o Corpo do Filho tfnico, porque esse Corpo 6 
verdadeiramente chamado um altar* ( 3 ). ; * 

, Esta identificajao do altar com Cristo parece fundar-se numa 
passagem da Escritura, que diz, referindo-se a Cristo: «Temos um altar* 
( 4 ) (Heb. 13, 10), a qual deve ser comparada com os cilebres versfculos 
da primeira Epfstola aos Corfntios (10, 4): «Os nossos pais estiveram 
todos debaixo da nuvem, todos passaram atrav6s do mar, vincularam-se 
todos a Moists com 6 baptismo, todos comeram o mesmo alimento 
espiritual, e beberam a mesma bebida espiritual, porque bebiam de um 
rochedo espiritual que os acompanhava, e esse rochedo era Cristo (petra 

» 

t * 1 

C) Ver as cita95es completas, com as referencias, em La Maison-Dieu, n.° 29. 
( 4 ) Cf. a expressSo <caltar celeste do Verbo* da lituigia sfria. 
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erat Christus).* Esta afirma^ao de Sao Paulo situa-se na tradi?ao hebraica 
mais autentica. O Senhor era, desde hi muito, assimilado & pedra e & 
rocha, e era dele que os Israelitas se diziam originirios, «Abandonastea 
rocha que te geroue olvidaste o Deus Todo-Poderoso* (Deut. 32, 18). 
«01hai para a rocha donde fostes talhados para a pedreira de onde fostes 
tirados* (Isafas, 51,1). Este simbolismo da pedra relaciona-se igualmente 
com o Messias. O texto de Isafas «Eis que eu ponho como fundamento 
de Siao uma pedra, pedra escolhida angular preciosa, fundamento selado. 
Aquele que nela se fiar, nao vacilard* (Isafas, 28, 16) 6 aplicado ao 
Messias por Sio Pedro (I Ep. 2, 5-6) e Sao Paulo (Rom. 9, 33), em 
conformidade com a interpret^ dos rabinos, como, por exemplo, a do 
Rabino Salomao Yarhi. A «rocha espiritual» do deserto 6 a mesma pedra, 
portanto o Messias, como prova o testemunho de Fflon: «Mois6s, designa 
por esta pedra a Sabedoria de Deus, que alimenta, cuida e eleva com 
ternura aqueles que aspiram k vida incorruptfvel. Esta pedra, convertida 
na mae de todos os homens deste mundo, apresenta aos seus filhos um 
alimento que extrai da sua propria substantia*. E, noutro lugar Fflon 
define que «esta pedra 6 o mani, ou seja, oVerbo, o logos, mais antigo 
que todos os seres*. 

Esta doutrina 6 apltcada na litutgia sfria. Antes da consagragao, o 
sacerdote agita o grande vdu sobre as oferendas do p5o e do vinho, 
dizendo: «Sois a pedra dura que se fendeu para deixar escapar doze 
regatos de igua e deu de beber hs doze tribos de Israel*.Ainda segundo 
a tradi^ao rabfnica, a pedra do rochedo no Deserto, a pedra de Jacob, a 
shethiyah e a pedra angular sao uma unica e mesma realidade que designa 
o Verbo divino, o Messias. Jacob evoca no livro do Genesis (49, 24) a 
assistSncia do «Poderoso de Jacob de onde vem o pastor a pedra de 
Israel*; e, comentando esta passagem, o rabino Moisls Nahmenides diz 
que o «pastor, a pedra de Israeh, nao € senao a «pedra primitiva» de 
Zacarias (4, 7), «que se tornou a cabe?a do ingulo por vontade do Senhor* 
(cf. I Ep. de S3o Pedro, 2, 4-8;Actos, 4, 10-11). Vertendo 61eo na pedra, 
Jacob fez realmente dela umungido, ou seja, um Cristo (6 esse o sentido 
da palavra greg&christos, correspondente ao hebrtumessias), raz3o pela 
qual diz: «Esta pedra serd a casa de Deus,£i//t-e/* (Genesis, 28). Bethel, 
«casa de Deus* ou «templo de Deus*, 6 precisamente isso que € Cristo. 
E € interessante, a este respeito, aprofundar as relates, assinaladas por 
Fflon, entre a pedra, que 6 o messias, e o pQo ou o mand, rela$oes essas 
simbolizadas pela assonancia entre Beth-El, «casa de Deus*, eBeth- 
-Lehem, «casa do pao», precisamente onde nasce o Messias que se 
afirmard «o pSo descido do c6u*. Estas assimilates do Messias its 
diferentes pedras de que f alamos sao perfeitamente justificadas, porque 
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cstas pedras podem ser consideradas, em di versos graus, sfmbolos do 
Verbo di vino. Se Cristo 6 a rocha da qual brota a 4gua da imortalidade, 6 
por ser Deus e, como tal, tamtem o Centre do mundo, o Eixo universal 
sobre o qual se situam a pedra de Jacob, a pedra angular e a pedra 
shethiyah ( 5 ). Por outro lado, a tradi$fo rabfnica afirma a identidade da 
pedra de Jacob e da pedra fundamental. Segundo o Midrash Yalkout, 
Deus «enterrou a pedra de Jacob at£ ks profundezas do abismo e fez dela 
a base da terra. £ por esta razSo que ela se chama shethiyah*. Foi essa 
pedra que, no deserto, Maria, irmS de Moists, deu aos Israeli las > segundo 
o Talmude (tratadoThaanita), o Midrash Yalkout, e o rabi SalomSo Yarhi. 
Por fim, a pedra de Jacob 6, dizem os rabinos, a mesma que a «pedra 
destacada da montanha» (Daniel, 2, 34-35), que designa o Messias 
descendo do C6u, e que a «pedra de sete olhos* de que fala Zac arias (3, 
8; 4, 10). Assim, ao venerar a pedra de Bethel, ou pedra shethiyah, era o 
Messias que se honrava misteriosamente no Santo dos santos em 
Jerusalem. H£, de resto, uma compara^So interessante a fazer entre a 
visao da escada de Jacob, que os Anjos sobem ou descem, e estas palavras 
de Cristo: «Vereis o cdu aberto e os anjos de Deus subirem e descerem 
sobre o Filho do Homem* (Joao, 1,51). E, noutro luga* afirma: «sou a 
Porta (do C6u), se algu6m entrar por Mim, serf salvo* ([bid, 10, 9). 

De todas estas comparafdes, fixaremos para ji a da pediashethiyah 
e da pedra angular, de que fal&mos hi pouco, mas de passagem. Vejamos 
agora como ela se esclarece, k luz das observances precedentes extraidas 
do ensinamento rabfnico. Cristo definiu-se a si pr6prio como pedra 
angular, mas ele 6 tambem a Pedra fundamental oushethiyah (cf. acima, 
Isafas 28,16; I Ep. Pedro 2, 5-6 e Rom. 9, 33, confirmado pelo rabi 
Salomao Yarhi). «Cristo € simultaneamente ofundamento, por ser Ele 
quern nos governa, e a pedra angular, por ser quern nos reune», diz 
Santo Agostinho. A pedra fundamental 6, como vimos, o «reflexo» da 
pedra angular, no piano terreno na extremidade inferior do eixo vertical 
que as une. Ora, a pedra shethiyah 6 frequentemente denominada nas 
tradi^oes arquitecttfnicas «pedra cafda do c6u»A express ao «pedra cafda 
do c6u» aplica-se perfeitamente ao Messias, por referenda k «pedra 
destacada da montanha* e, paralelamente, ao «pao descido do c€u». Esta 
«pedra cafda do c6u» 6 ainda chamadafapi* exilis (exilis por exsul), por 

( 5 ) Podemos encontrar uma confirma^o disto atravis da gem atria A 
express3o eben shethiyah, quando se l&oaleph inicial «em plenitude* (all 1), 
di o ntimero 888 que 6, como jd vimos, o da palavra IHCOVC (Jesus), em grego. 
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estar como que «em exflio» na terra; mas, nas tradigdes mfsticas da 
arquitectura, tern de «ascender» ao c6u. Com efeito, a pedra «que 
ascende» 6 a pedra angular, o fecho de abwSbada. Pode, em resume, dize* 
-se que a pedra angular representa o Verbo Eterno, que reside no c£u, 
enquanto a pedra shethiyah representa Cristo, o Verbo descido h terra. E 
isto estd de acordo com a concep^So tradicional que vfi na pedra de altar 
lais particularmente uma imagem dahumanidade de Crista (Durand de 
Mende). O pilar axial, que une as duas pedras ensticas, € av/a salutis, a 
via da sal va$ao, que desemboca no c£u. O fecho de abdbada 6 a «porta 
do c6u», janua coeli, tal como o topo da Escada de Jacob. Este eixo 6, 
cosmologicamente, o eixo do mundo e, teologicamente, o Caminho, ou 
seja, o prdprio Cristo, que disse: «Eu sou o Caminho*. 

A primeira vista, pode parecer surpreendente que Cristo seja 
representado por uma pedra. Conv&n, todavia, n3o esquecer que a pedra 
foi um sfmbolo da divindade em todos os pafses e em todos os tempos. 

Na Gr6cia arcaica, segundo o testemunho de Pausanias, os deuses 
eram venerados sob a forma de pedras brutas que mais tarde se talhavai 
e que finalmente se tornavam estituas. Em Delfos, a famosa pedra branca, 
omphalos da terra, assinalava o centro religioso dos povos hel£nicos.A 
Afrodite de Pafos, o Zeus de Casio, a Hera de Argos e a Artdmis dos 
Partos eram inicialmente pedras adoradas como fdolos. 

Mas foi na Asia que, em especial, o culto das pedras se desenvol veu. 
A pedra sagrada mais cllebre daAntiguidade, a pedra negra de Pessinonte 
representando Cibele, a «mae dos deuses*, foi levada da Frigia, seu lugar 
de origem t para Roma. Mitra, que se diz «nascido da pedra», vinha do 
Mo. A cfilebre pedra negra embutida naKaaba de Meca 6 uma heran?a 
dos antigos cultos dos Arabes pr^-islSmicos, porque (e isto interessa- 
nos particularmente) o culto das pedras desenvolveu-se sobretudo entre 
os povos semitas, nomeadamente entre os Cananeus, vizinhos imediatos 
dos Judeus. Aliis, a palavra bethel que serve para designar a pedra 




sagrada, come$a por ser um termo cananeu. Quando, para consagrar a 
pedra de altar, derrama 61eo sobre ela, o pontifice perpetua um rito 
imemorial, de que o gesto de Jacob nao € senao um testemunho, entre 
outros. Na Gr6cia, ungiam-se de dleo as pedras das encruzilhadas que 

a maioria dos casos, o deus Hermes: em Benares, o 
fdolo de pedra negra de Krishna recebe diariamente essa un?ao, e o rito 
€ testemunhado centenas de vezes em territ6rio cananeu onde, alids, o 
61eo se mistura com sangue. Esta un9io constitui evidentemente um rito 
de «anima?5o» ou «vivifica5So», porquanto o 61eo simboliza o Espfrito 
que penetra na materia. 

No fundo do simbolismo da pedra, existe uma intui(£o primordial 
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da alma humana. A pedra surpreende pelo seu poder e pela sua dureza: 
admiramos e tememos essa massa e essa for?a. E tamtam surpreende 
pela sua permanfincia: ela «existe» fortemente e permanece sempre 
presente; hi nela algo que excede a precaridade da vida humanaAssim, 





seco 

o mineral 6 contudo, no mundo, em virtude de uma analogia inversa, 
muito pr6prio para representar o Poder e a Eternidade di vinos. Por outro 
Iado, a pedra (e pensamos na pedra do altar) pelo seu «anonimato» e 
pela ausencia nela de qualquer elemento figurativo, 6 um dos sinais mais 
correctos do caricter informal de Deus, a imagem «anic6nica» da 
Divindade. £ a sobriedade de semelhante sfmbolo que faz a sua grandeza 
e eficdcia. < 



A partir do momento em que a pedra conquistou um cardcter sobre- 

i encarada como o habitdculo da Divindade, tamb&n herdou 




os atributos Desta. E, antes de mais, o poder criador Abundam as 



tradi(des em que se diz que os homens sao nascidos da pedra. Assim, 
para os Gregos, apds o diluvio, a nova raga humana sujgiu das pedras 
atiradas ao chao por Deucaliao. Mitra «nasceu da rocha*. Vimos atrds 
que esta ideia nao 6 estranha aos Hebreus, porque o Senhor 6 invocado 
sob o nome de «rocha» que deu origem aos Israelitas. Do mesmo modo, 
Cristo nasceu numa gruta aberta na montanha, em conformidade com a 
profecia de Daniel que anunciava que o Messias era a «pedra destacada 
da montanha*, e ressuscitou saindo de um tumulo escavado na rocha. Se 




cnar, & fortiori, pode tecundar. 1 > t 

- Por essa razao, encontram-se frequentemente, um pouco por toda a 
parte, pedras de fecundidade: em Locronan, na Bretanha, as 
estdreis vao sentar-se na «£gua de pedra» ou «Cadeira de Sao Romao* 





e rezam para obter a matermdade. Existe o mesmo costume na 
pedra tern uma virtude gen&ica, mas tamtam curati va: perto de Meriadec 
e Saint- Anne d'Auray, os camponeses que sofrem de determinadas 
doengas v3o deitar-se sobre um megdlito que cont6m uma enorme brecha. 
A Igreja «integrou» quase sempre estes costumes, e por vezes de uma 
forma muito caractenstica: em Puy, a «pedra das febres* pr6-crist§, que 
exerce a mesma fun^ao que o megdlito bretao, esti embutida na grande 
escadaria da basilica, diante do portal central. 1 

Situando-a em todo este contexto religioso, compreende-se melhor 
a concept ao da «rocha do deserto* e da pedra do altar que nos 
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para a vida espiritual, nos alimenta e dessedenta e que 6 a origem de 
todas as grajas. Ela definir-se-i ainda mais com a comparagto com um 
dos ultimos avatares da pedra espiritual, o Graal, um sfmbolo eucarfstico, 



como e aescnto no romance 







o Graal apresenta-se como uma pedra que alimenta os Templirios, 
consome e ressuscita a fSnix, det£m a velhice, restitui a juventude e, 
na Sexta-- Feira Santa, uma pomba deposila nela uma hdstia, a qual 
confere ao Graal a sua virtude (). u % .': - - t 

Mas este simbolismo universal da pedra desdobra-se na tradifao 
judaico*crist£, num simbolismo especial e mais secreto. «Pedra» diz-se 
em hebreu aben (pronuncia-se 6ben), que tambdm € a forma reforgada 
da pal avra ben, ou seja t o filho. Estas duas pal a vr as vfim de uma raiz que 
significa construir, criar. Assim, o termo «pedra», visto do hebraico e 
atrav6s do hebraico, constitui urn criptograma de Cristo, que exprime o 
mistlrio da Sua filia(2o. Esta maneira de pensar por criptogramas deve 
comparar-se, naturalmente, com as aplicafSes da gematria k arquitectura 

que assinalimos anteriormente O- tK 

Podemos agora avaltar melhor o valor e o papel extraordinirio que 

o altar desempenha no templo. Se o templo de pedra € a imagem da 
Jerusalem celeste, do Reino dos c6us, verdadeiro Templo espiritual 
formado por «pedras vi vas» unidas entre si pela «Pedra angular* que 6 
Cristo, a Igreja universal € jd virtualmente, na terra, essa Jerusalem e o 
mesmo se pode dizer, em menor grau, da assembleia reunida no templo 
visfvel para o sacriffcio di vino. Ora, a pedra de altar € o centro espiritual 
dessa assembleia, por ser a figura ritual de Cristo, invisfvel mas realmente 
presente entre os crentes. • 

A16m disso, se o altar 6 Cristo e o Corpo de Cristo, esta ultima 
expressao deve ser entendida em toda a sua amplitude: ela designa 
igualmente o Corpo mfstico. Tal € o significado das relfquias 
obrigatoriamente inseridas em todas as pedras de altar Qualquer que 
seja a origem desse rito, o que nos interessa 6 o sentido de que ele se 
reveste e que o ritual de consagra?Io indica. Este apoia-se num texto do 
Apocalipse que diz que as almas dos santos s3o colocadas no altar de 
Deus, e fornece a seguinte antffona: «V6s tomastes lugar sob o altar de 
Deus, santos de Deus, intercede! por n6s. Os santos vibrario na gl6ria e 
regozijar-se-2o nas suas habitudes... » (Apoc. 6, 9). Orfgenes comenta 
assim esta passagem: «Bem-aventuradas s5o essas almas que a Escritura 
nos mostra situadas sob o altar de Deus e que puderam assim acompanhar 



0) W. d'Eschenbach, Parsifal 469470. 

C) Assinale-se mais uma confirm a^o pela gematria. O numero deaben 
(«pedra») e o de dabar{« Verbo»), obtido por reduf So, s5o o mesmo: 8Trata- 
-se de urn numero crfstico, porque, como vimos, a sua tripla repcti^ao (888) 6 o 
numero IHCOVC. i 
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Cristo at£ chegarem a esse altar no qual se encontra o pr6prio Senhor 
Jesus, Pontffice dos bens futures*. Pode ainda veF-se nesse rito uma 
aplicagSo da palavra do Ap6stolo: «A vossa vida estS desde agora 
escondida com Cristo (Altar) em Deus» (Col. 3, 1). 



Mas a tradigao interioriza igualmente o sfmbolo do altac aliis em 
conformidade com o seu lugar no tempi o. O altar nSo i apenas o Corpo 
de Cristo, mas, ainda mais intimamente, o Seu Coragao. 

O seu lugar corresponde ao da cruz de madeira pousada para a 
bengao da primeira pedra sob o arco triunfal, no ponto de intersecgao 
dos bragos do transepto e da nave. «0 coragao si tua-se no meio do corpo, 
como o altar no meio da igreja* (Durand de Mende). Cristo 6 assimilado 
a um centro, a um coragao vivo, que infunde a vida pelo seu sangue a 
todos os membros. O coragao de Cristo 6 o lugar do Seu amor infinito, 
ao mesmo tempo que o centro ontoldgico da Sua Pessoa e de todo o 
Corpo. Nicolau Cabasilas tambdm identifica o Coragao com o altar: «E 
desse CoragSo bem-aventurado que a virtude da mesa santa atrai em nds 
a vida verdadeira. . . Em conformidade com o que 6 a fungao normal do 
coragao e da cabega, somos movidos e vivemos, como o prdprio Cristo 
vive...Ele comunica-nos a vida como o coragao ou a cabega aos 
membros*. Assim, o Altar une os membros do Corpo mfstico no seu 
verdadeiro centro, o Corag3o di vino, que 6 o Coragao do Mundo. O altar 
representa no microcosmo do templo esse Coragao do mundo que 6 o 
Coragao de Deus, de onde o Senhor fez sentir a sua acgao criadora nas 
seis direcgoes do espago, segundo a passagem de Clemente deAlexandria 
que j£ citimos. £ por essa razao que, como referimos no infcio do presente 
capftulo, o altar 6 o verdadeiro centro do edificio sagrado, o ponto focal 
a partir do qual devem irradiar todas as suas componentes arquitectdnicas. 
Uma vez mais, o simbolismo cdsmico sustenta o simbolismo mfstico. 

Esta posigao central do altar no pr6prio local do coragao determina 
igualmente o seu papel na vida espiritual do indivfduo, assim como na 
da comunidade. O altar € assimilado ao coragao do homem: e 6 nesse 
altar do coragao que o homem deve operar o grande sacriffcio santificador 
«0 altar € o nosso coragao, sobre o qual devemos oferecer*, afirma 
Durand de Mende. E acrescenta: «0 altar € a figura da mortificagao do 
coragao, em que todos os movimentos carnais sao consumidos pelo fervor 
do Espirito». Esta ultima passagem constitui uma alusao ao fogo perpgtuo 
que segundo o Levftico devia arder no altar (6, 9- 1 2). Num comentirio a 



esse livro, Proc6pio de Gaza (s&ulo VI) diz-nos que o holocausto € 
ateado nos nossos coragdes pelo fogo perpetuamente conservado, que 6 
o fogo que foi trazido por Cristo k terra. No altar do coragao, o espiritual 
imola o seu prdprio eu e, deificado, identifica-se com o Cora$2o de Cristo. 
Estabelece-se entfo no centro de todos os mundos, 6 fixado no centro do 
Ser, «conservando o Intelecto im6vel, como o eixo dos cdus, olhando 
como urn centro o abismo do coragao* («Centurias espirituais*, na 
Philocalia). Pode igualmente afirmar-se, para retomar a linguagem do 
simbolismo arquitect6nico, que, & semelhan$a dos construtores que 
«passam do esquadro para o compasso», ele se ele vou, seguindo o «pilar 
axial», da pedra fundamental para a pedra angular ou seja, para o ponto 
de onde se «compreende» toda a disposi93o fntima do ediffcio e de onde 
se vg realmente o mundo inteiro com os olhos de Deus. «TU como no 
centro do cfrculo existe esse ponto unico onde estao ainda indivisas todas 
as rectas que daf partem, tamWm em Deus aquele que foi julgado digno 
de Id chegar conhece, com uma ciencia simples e sem conceitos, todas 
as ideias das cotsas criadas», diz Sao MSximo, o Confessor 



j. 
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O ALTAR: 




» i * 




limitissemos a isso, ficarfamos com uma concep^ao incompleta do 
significado do altar. Embora a pedra tenha, em si mesma, todo o valor 




presen^a obrigatdria de dois outros elementos: os degraus que conduze 
ao altar e as luminirias que af sao colocadas. 



* 1 I F • 



". :* CV':\*s i'\ .V-'.--... ' . • . v t if y, 

Os degraus que, uma vez mais, sao de regra para o erigir de um 
altar, tamb^m se revestem de simbolismo; eles recordam que o altar se 
ergue na «Montanha Sagrada*. Esta 6 uma imagem do mundo e do 
parafso, e o seu significado condiz com o que ji sabemos sobre o altaf e 




Adivinhamos a objec^ao fdcil dos inimigos do simbolismo: «Hd 




erguido seja mais visfvel pelos assistentes».Trata-se de um aigumento 
que revela um raciocfhio tacanho. O facto, indiscutfvel, de que o altar se 
situa num ponto elevado para ficar mais visfvel nSo impede que o que 




na prdpria natureza das coisas, porque hi, como se disse, «um numero 



das coisas» e, al6m disso, porque esse simbolismo se sobrepSe sem a 
suprimir, k funqio utilitdria do objecto; em segundo, porque a litugia, 
cujo testemunho ningu6m pode recusal; sugere expressamente que o altar 
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se situa no monte Si5o, pois faz o sacerdote recitar junto desse mesmo 
altar ao qual vai «subir», o salmo Judica me, que os Israeli tas cantavam 
quando subiam ao monte SiSo para se dirigirem aoTemplo: «Envia-me 
aTua Luz e aTlia verdade: elas me guiarao e conduzirSo iTkia montanha 
e ao Teu taberndculo. E eu chegarei ao Altar do Senhor. . . »; finalmente, 
e sobretudo, porque o altai; onde se celebra o sacriffcio perp&uo do 
Messias, esti, consequentemente, eiguido na nova montanha sagrada, o 
Gdlgota, onde esse sacriffcio se realizou sob a forma hist6rica. E, se 
esse sacriffcio se realizou nesse lugai; isso reveste-se necessariamente 
de um significado ligado ao significado espiritual da montanha. 

A imagem da Montanha Sagrada acha-se constantemente presente 
na Bfblia, sobretudo nos Salmos, onde constitui um elemento essencial 
da «paisagem» desses c&nticos inspirados. Mas nao 6 uma imagem 
particular da tradi?5o judaico-crista. Ela aparece repetidamente, pertence 
k categoria dos grandes sfmbolos sagrados universais que constituem a 
linguagem natural e, ao mesmo tempo, sobrenatural, dc toda a acq&o 
sagrada, de toda a lituigia. Nao 6 de modo algum diminuir o cristianismo, 
repetimos, detectar nele elementos que lhe nio pertencem 
exclusivamente, mas a todas as formas religiosas; muito pelo contrdrio, 
essa 6 uma prova suplementar do seu cardcter «cat61ico», ou seja, 
universal, e um sinal da sua missao, que consiste em reunir tudo em 
Cristo. 

A montanha, como «objecto» sagrado, encontra-se, pois, em todas 
as tradigSes. Pela sua massa e sua majestade, pela sua altura, imp6e-se 
ao homem como um sinal do poder di vino. Vertical, com a extremidade 
apontada para o c6u, convida a subir at6 Deus. A dgua que brota dela e, 
deslizando pela encosta, forma os rios, conditio da vida ffsica, € a imagem 
das bengaos celestes. Reduzida ao seu esquema, a pirdmide, 6 um volume 
disposto em torno de um eixo, um volume que se basta a si pr6prio e 
oferece assim um resumo do mundo. Enraizada na terra, repousando no 
solo, tocando no c6u ao qual se une ainda misteriosamente atravis do 
raio, liga com o seu eixo as tr£s «etapas» do mundo: inferno, terra, c6u. 
Esse eixo da montanha identifica-se com o eixo do mundo, de que ji 
falimos a prop6sito do altar > 
i: l Assim se explicam as diversas hist6rias relativas k$ montanhas 
sagradas, quase sempre identificadas com o Parafso terreno. No Irao, o 
monte Alborj assinala o centro do mundo, sendo a sua volta que o Sol e 
os planetas se movem. Foi dele que suigiu toda a humanidade, que brotou 
a fonte da vida, que forma um lago no meio do qual se egue a £rvore da 
vida e cujas £guas descem em quatro rios em direc?ao hs quatro regioes 
do espa?o. 6 o parafso, morada de Ahura Mazda. O monte M6rou, na 
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fndia, 6 o ponto mais alto da terra, aquele de onde se alcanna o c6u. 6 o 
centro de tudo e o Polo Norte, ou seja, o pdlo fixo do mundo. No M£rou, 
como no Alborj, encontra-se urn lago onde se redne a $gua da vida, com 
urn jardim de delfcias e a Arvore da beatitude, a macieira. Na China, a 
montanha sagrada 6 a Montanha de Jade, onde cresce o pessegueiro da 
imortalidade. Entre os Arabes, 6 a montanha Kaf, que tern por fundamento 
uma pedra feita apenas de uma s6 esmeralda e que circunda toda a Terra. 
Existem tradif 5es similares no Pamir, na Mongolia, no Mexico, etc. 
Acrescente-se que, em geral, a Montanha Sagrada foi aquela em que, 
ap6s o diluvio, se imobilizou a area da salvage Ade No€, por exemplo, 
deteve-se no topo do Ararate e foi daf que partiu a recria(2o da 
humanidade. 

Determinando o eixo do mundo, lugar transcendente em que a terra 
se une ao ciu, a montanha desempenha urn papel simb61ico analogo ao 
da pedra e da drvore nos ritos religiosos. Nao subsistem duvidas de que 
foi em primeiro lugar no topo das montanhas que se construfram os 
templos, os lugares sagrados e os altares ('), a fim de os situar 
simbolicamente no eixo do mundo, no parafso original, no lugar que 
escapou ao diluvio, Onde n&> havia montanha, ergueram-se colinas 
artificiais ou construfram-se templos com a forma de montanhas. Assim, 
na BabikSnia, o zigurat era uma torre c6nica de sete pisos que 
representavam os sete clus, ao topo da qua! o sacerdote subia, para af 
celebrar o culto. Da mesma maneira, como vimos, o templo hindu tern 
por modelo o monte M£rou: as escadas permitem subir at£ ao cimo, e os 
fi£is que as utilizam efectuam uma ascens5o ritual em direc^ao ao c£u, 
sendo o topo identiftcado com este ultimo jS que era no alto da montanha 
cdsmica que estava situado o parafso original Q). 



(') A palavra altar vem de altare, cuja raiz € alius (alto), que significa 
aproximadamente «lugar elevado». 

O Encontramos a mesma ideia, com a t6nica colocada na «cmoral», em 
Durand de Mende. Os degraus do altar recordam, segundo ele, os quinze degraus 
que conduzem ao Templo de Salomio, que se transpunham cantando os quinze 
sal mos «dos degraus*. Uns e outros simbolizam as quinze virtudes que conduzem 
ao c6u. t, por esse motive que os degraus continuam a ser os degraus da escada 
de Jacob que tamb&n conduzia ao c6u: «Os degraus que indicam claramente o 
progresso das virtudes pelo qua] ascendemos ao altar, ou seja, a Cristo, em 
conformidade com o que diz o salmista: *Eles sobem de virtude em virtude' (S. 
84, 7).» £ decerto devido ao numero dos degraus do templo hebraico que o dos 
degraus do altar € obrigatoriamente fmpar. Hi, em geral, tris degraus, que se 
relacionam com o terndrio constitutivo do homem: corpus, anima, spiritus 
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O valor simbdlico da montanha ou da colina 6 tal, que a sua utiliza$3o 
ritual permanecc viva em toda a parte nos pafses cristaos. Nio subsistem 
duvidas de que, sempre que € possfvel, se constrem as igrejas nos pontos 
elevados: Rocamadour, monte Saint-Michel, Montmartre, etc. Deste 
ponto de vista, a cidade santa mais impressionante € certamente Le Puy 
com os seus santu&ios construfdos nas alturas, sobretudo a extraordindria 
capela de Saint-Michel-d' Aiguilhe, no topo de um pico vulcanico que 
aponta para o c6u. , . . u 

Na Bfblia, sao numerosas as montanhas sagradas pois cada etapa 
da revel a?ao teve por cendrio uma montanha de onde Deus fala ao profeta. 
Hi o Sinai, onde Deus d£ a Lei e onde Moisds viu o protdtipo celeste da 
Area. O Carmelo, onde Elias encontra o Eterno e que, na espiritualidade 
carmelita, permaneceu at£ aos nossos dias a imagem inspiradora da 
ascensSo da alma at6 Deus. O monte Garizim, lugar santo dos 
Samaritanos, onde Jacob eigue um altar (Gen. 33, 20), onde Deus quis 
que se adorasse o Scu Nome (Deut. 12, 5-12): chamam-lhe «Montanha 
das benfSos» (ibid. 27, 11-14), «umbigo da terras (Jug. 19. 37), «colina 
eterna», «casa de Deus» (fieth-Et) e finalmente «montanha primordial », 
pois foi af que, segundo os Samaritanos, se situou o fiden. O monte 
Garizim nao foi submerso pelo diluvio: af Abraao encontrou-se com 
Melquisedeque, ainda segundo os Samaritanos, e ofereceu o sacriffcio 
do pao e do vinho, prefiguragao da Eucaristia. 

Seriam necessarias muitas pdginas para falar do monte Siao - ou 
melhor, s6 para transcrever todas as passagens em que 6 invocado: 
«Exaltai o Senhor nosso Deus e inclinai-vos no Seu Monte Santo» (S. 98); 
«Por esse caminho o Senhor destina a bengao, a vida para todo o sempre» 
(S. 1 32); «Para o Monte Santo levanto os meus olhos, de onde me viri o 
socorro* (S. 1 20). O monte Siao e a Cidade Santa assinalam o centro do 
mundo. Segundo a tradigao rabfnica, o mundo foi criado como u 
embriao a partir do umbigo que 6 Siao. Diz-se que a Montanha de Silo, 
que suporta a Cidade do Grande Rei, se situa «no extremo norte* (S. 47; 
Is. 14, 14), o que signiflca que representa a grande montanha cdsmica 
das origens cujo eixo 6 o pdlo do Universo. 

Foi em Mori ah, uma das partes do monte SiSo, que foi construfdo o 
templo. De Moriah provinham quatro ribeiros sagrados que se supunha 



o que n5o nos afasta do simbolismo ascensional, porque a esses tr£s elementos 
do microcosmo humano correspondem as trSs «etapas» c6smicas -terra, ar, 
firmamento correspondentes, por sua vez, aos tres *planos de exist8ncia»: 
material, subtil e espirituaL . ,- . . - 



brotarem, por comunicagao subterr&nea, da fonte de £gua viva que jorrava 
sob o templo. Urn deles, deslizando para o norte, chamava-se Gihon, 
nome de um dos quatro rios do Eden. Encontrava-se assim no monte 
Siao a configura?ao da Montanha primordial que suportava o Parafso e 
os seus quatro rios. , , ' r? " *( 

O monte S iao continua a ser, para os cristSos de hoje, uma montanha 
sagrada e a figura do parafso vindouro: «Acontecer£ nos tempos futuros, 
que se ergueri no cume dos montes e se levantari no alto das colinas, o 
Monte do Templo do Senhor ao qual afluirao todas as nagoes e muitos 
povos acorrerao» (Is. 2, 2-3). A grande visao do «s£culo vindouro», 
prot6tipo da nossa lituigia terrestre, 6 a visao do Cordeiro «situado no 
monte Siao, tendo Consigo cento e quarenta e quatro mil pessoas...* 
(Apoc. 14, 1), porque viemos «ao monte SiSo, k Cidade do Deus vivo, k 
Jerusalem celeste* (Hebr. 12, 23). Nio esquegamos igualmente que o 
Cendculo, onde foi selada a Nova Alianca, tamb&n estava situado no 
monte Siao. 

' Pensemos ainda que Nosso Senhor escolheu, para aparecer no 
resplendor da Sua gldria, «uma alta montanha* (Mar 9, 2), que a tradigao 
identifica com o Tabor, cujo nome significa presumivelmente «umbigo» 
(= centra da terra); que Ele ascendeu ao c€u do topo do Monte das 
Oliveiras e, por ultimo e sobretudo, que decidiu morrer numa montanha 
que 6 a outra grande elevagao sagrada dos cristSos: o Cal vSrio. As 
tradigdes antigas, ainda vivas entre os cristaos do Qriente, dizem que o 
Calvirio € o topo do mundo, o centra da terra, o lugar em queAdao foi 
criado e enterrado. ^ 

A luz de tudo o que referimos sobre a concepgao da montanha 
sagrada, a cena do Calvdrio assume um relevo impressionante: Jesus 
quis que a sua morte, pela qual se operava a nova criagao, ocorresse na 
montanha, imagem sint^tica, centra e topo do mundo, no eixo que une a 
terra ao c6u e onde reaparece o Parafso original: «\irao entre cantos de 
jubilo is alturas de Siao radiantes de alegria pelos bens do Senhor pelo 
trigo, pelo vinho e pelo 61eo. . . (o banquete eucarfstico) sua alma serf 
como um jardim irrigado (o Parafso reencontrado)» (Jer 31, 13-14). 

O simbolismo completo da montanha da sal va^ao foi tratado com 
frequfincia na arte crista primitiva e bizantina. Cristo aparece, de p6 ou 
sentado, no topo da montanha onde nascem os rios paradisfacos; por 
vezes, esti sentado na Arvore da vida, confundida com a Cruz, o Lenho 
da vida, junto do qual jorra a Fonte da vida dividida em quatro bragos. 
Cristo, novo Adao, restaura o Parafso, e a Arvore da vida e a Fonte de 
onde brotam, para as quatro regioes do Uni verso, as iguas vivas daVida 
eterna. Esta imagem € uma admirivel expressSo pl&stica do mist^rio 
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eucarfstico que renova o drama do Calvdrio, restaura o mundo na sua 
pureza primordial e restabelece a comunica?ao entre o c6u e a terra. 

Portanto, quando, apds as primeiras ora^des da missa, o sacerdote 
sobe ao altar, escala a Montanha da saiva^ao e, no centro e topo do 
mundo, renova o sacriffcio que deveri sal vd-lo. 

■ 

Atd aqui, n§o abandonimos o domfnio do simbolismo 
arquitectdnico, pois a montanha sagrada 6, tal como o templo, uma 
imagem do mundo. 

Ao abordarmos o estudo da lumindria, afastar-nos-emos por 
momentos da linha seguida at6 agora no nosso estudo, mas apenas por 
momentos, pois seremos levados a considers em seguida, de que modo 
a lituigia, que 6 de essencia «luminosa», se situa no prolongamento do 
simbolismo arquitect6nico que, de resto, estd directamente ordenado a 
ela. 

O altar 6 um complexo cultual que herdou das Ipocas arcaicas 
algumas das componentes do santudrio natural, mineral e vegetal: a colina 
(= os degraus) com a drvore, transformada, nas nossas igrejas, na drvore 
da cruz, como veremos no Final deste livro e, no topo da colina, a pedra 
de oferenda (= o altar) com o fogo sagrado, con vertido na nossa lumin£ria. 

O fogo desempenha, como se sabe, um papel importante nos 
diferentes cultos. Sem duvida que, no cristianismo, nao tern o mesmo 
lugar que no antigo judafsmo, pela simples razao de que ji nao h& 
holocausto, ou seja, vftima para queimar Mas nao se deve pensar que 
desapareceu. Importa, para ji, recordar que, entre os Hebreus, o fogo 
nao servia apenas para queimar as vftimas, pois tamtam se utilizava 
para consumir o incenso, o que constitui igualmente um sacriffcio, e 
como fogo perpetuo no candelabra de sete bra$os. 

Ora, estas duas tfltimas aplicagoes passavam para o cristianismo. 
Nao esque^amos igualmente que a reanimagao do fogo estfi no centro 
do ritual pascal. A maneira como ele 6, nessa circunstancia, produzido e 
aben?oado, prova que se trata de um fogo sagrado, imagem no templo 
do Fogo celeste. Em principio, € este fogo sagrado que deve aliments 
durante todo o ano, a Iuminiria da igreja, e isto por interm£dio da 
lamparina de azeite do santuSrio. Lembramo-nos de ser ainda assim que 
as coisas se passavam na nossa infancia. O pdroco nunca ousaria acender 
os sfrios do altar a nao ser com a lamparina de azeite do santudrio. Depois, 
(infelizmente!), «alterdmos tudo isso!»; ji nto se hesita em empestar a 
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atmosfera do templo com o cheiro dos profanos isqueiros, e podemos 
considerar-nos afortunados quando a lamparina do santudrio nao 6 
electrificada, assim como as velas do altar Essas lamparinas e velas 
el&ricas, cujo uso tende a generalizar-se, esses morroes im6veis, rfgidos 
e mortos, constituem, na nossa opiniao - e nao estamos sds nesta maneira 
de ver - urn dos sinais mais caracterfstieos do facto de a nossa 6poca ter 
perdido completamente o sentido do sagrado. 

Pondo de lado outros aspectos da questao do fogo sagrado, apenas 
nos debru?aremos aqui sobre a Iuminiria do altac as seis velas acesas 
para a celebra$2o da missa solene. O simbolismo dessa lumindria, pouco 
conhecido, abre perspectivas surpreendentes sobre o sentido da divina 
liturgia. i. 

De urn modo geral, pode dizer-se que as velas do altar se unem ao 
cfrio pascal que representa a «coluna de fogo* e Cristo ressuscitado. Na 
missa sfria, duas belas pieces recitadas enquanto se acendem as velas 
recordam aos fi£is que Jesus 6 a verdadeira luz: «Pela tua Luz vemos a 
luz, Jesus cheio de luz. T\i 6s a verdadeira luz que ilumina todas as 
criaturas; alumia-nos com a Tua bela luz, 6 imagem do Pai celeste*. «6 
Puro e Santo, que vives nas esferas de luz, afasta de n6s as mis paixoes 
e os pensamentos impuros. Concede-nos que fafamos, com pureza de 
coragao, obras de justi;a». 

Mas este significado geral das prdprias velas duplica-se num outro 
significado particular que resulta do numem de velas utilizadas. £ neste 
ultimo ponto, de longe o menos conhecido, que gostarfamos de insistir 
Para celebrar a missa, sao normalmente necessdrias no altar seis velas, 
tr£s de cada lado da Cruz. Ora, € quase certo que essasseis velas deviam 
na verdade ser sete, porque tamblm i certo que elas recordam o 
candelabra de sete brafos dos Israelitas. Assim, outrora, em vdrias igrejas, 
em Viena, LiSo, Ruao, existia sobre toda a laigura do santu&io uma viga 
com sete velas, expressamente destinada a representar o candelabra 
hebraico. Por outro lado, na missa episcopal, hi sete velas no altar A 
cruz n3o se situa entio no meio delas, mas diante do candelabra central 
('). Estabelecido isto, € reportando-nos ao simbolismo do candelabra 
israelita que poderemos tentar definir o da nossa lumin&ia. 

No Templo de Jerusalem, zmenorah - designa$5o do candelabra - 
encontrava-se colocada h esquerda do altar do incenso. Era constitufda 
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( 3 ) Na grande igreja mandada construir por Sao Bento deAriane, havia no 
altar sete candelabros, que simbolizavam a graga septiforme do Espfrito Santo 
(PL 103, 360-365). 
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por urn brafo central direito e seis brafos curvados em semicfrculos 
conc&ntricos, Os sete bra?os comunicavam uns com os outros por meio 
de canais interiores cheios de urn azeite consagrado que alimentava as 
lamparinas. Como o prdprio templo e a area da alianfa, amenorah fora 
executada segundo um modelo celeste visto por Moists na montanha 
(Num. 8, 4. Encontram-se as indicafdes relati vas a este objecto em Ex. 
25, 34; 37, 20-23 e Lev. 24, 2-4; 6, 5-6). 

Se a menorah passou do culto judaico ao cristSo foi porque tamMm 
pertence ao NovoTestamento. Com efeito, noApocalipse, Cristo aparece 
rodeado por sete candelabros (Apoc. 2, 1), aparif 9o que se assemelha 
curiosamente & avistada pelo profeta Zacarias, de que voltaremos a falar 
mais adiante. Compreende-se assim a importancia dessamenorak, objecto 
de presents minuciosas, ligada is manifestagSes escatoldgicas e 
messi&nicas. 

Esta importancia deve-se naturalmente ao significado simb61ico da 
menorah, que se impde estudar de perto. 

O numero sete i % como se sabe, um dos numeros sagrados mais 
importantes. Pense-se nos 7 dias da Cria^ao, nas 7 idades do mundo, nos 
7 Anjos da Presen$a, nos 7 Dons do Espfrito Santo, nas 7 virtudes, nos 7 
pecados, nos 7 sacramentos, nos 7 Patriarcas, nos 7 planetas, nos 7 metais, 
nas 7 cores, nas 7 notas da escala musical, nas 7 artes liberais, nos 7 
pedidos do Pater, etc. O ntimero sete, considerado como 3 + 4, 6 o sinal 
das rela^Ses di vinas com a Cria$9o, sendo 3 o mundo di vino e 4 o mundo 
criado. Daf os 7 dias da Cria^ao, expressao no tempo das redoes entre 
o criado e o incriado, de que os 7 planetas sao a expressao no espafo. 
A16m disso, como cada dia da semana estd relacionado com um planeta, 
o cilculo do tempo segundo o ritmo semanal € uma afirmafSo em acto 
dessas relates. Isto explica em particular o papel do sabbat, que 
evocarcmos a seguir. A > ' : . 

' £ este o simbolismo cosmoldgico ou natural da menorah. Fflon, 
recordado por Clemente de Alexandria, afirma que os 7 bra$os da 
menorah representam os planetas, sendo o do meio o sol que di a sua 
luz a todos os outros. Todavia, Clemente apressa-se a acrescentar que 
esse bra?o mediano se identifica com Cristo, que 6 o «Sol de Justi^a*. £ 
que, na verdade, e mais uma vez, o simbolismo c6smico recobre um 
simbolismo teol6gico. *u?*.'m« 

Este dltimo funda-se na doutrina mfstica dos sephirvth, que 
encontramos em particular em Sao Joao. Os sephiroth, que s2o aspectos 
da divindade ou ainda as suas eneigias, em numero de dez, repartem-se 
em dois grupos: os tx&ssephirvth superiores relacionam-se com a prdpria 
Naturcza divina e os sete inferiores sao os atributos de Deus, ou ainda as 
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energias ou poderes que presidem h Cria$ao. Todos os objectos c seres 
criados em numero de sete, que atris citdmos, constituent, de uma maneira 
ou de outra, e cada um ao seu nfvel, expressdes desses Poderes. Os 
se phi roth inferiores s2o as irradiagoes de Deus, as influencias que Ele 
difunde no universo, as luzes pelas quais o Insonddvel Se re vela, os 
instrumentos pelos quais o Arquitecto divino construiu a Criagao e 
mantdm a sua harmonia. 
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«Lamparinas» e «OIhos», o que nos permite compreender a passagem 
do Apocalipse (5, 6) em que se diz que o Cordeiro tern sete olhos que 
sSo os sete espfritos de Deus. Esses «o!hos» sSo a mesma coisa que as 
«sete I&mpadas ardentes acesas perante o trono (4, S). Paralelamente, na 
profecia de Zacarias (3, 9), estao gravados sete olhos na pedra misteriosa 
de que j£ f alamos e que designa o Messias. Em todos estes casos, trata- 
-se dos sete sephiroth inferiores ou poderes criadores de Deus e, ei 
particular, do Verbo divino. 

£ assim ficil compreender o elevado significado da lumin&ia no 

altar. 

As sete luzes (na maioria das vezes reduzidas a seis, pois a s£tima 
confunde-se com o Cruciftxo central) recordam as sete luzes espirituais 
que se encontram diante do trono celeste de Cristo. Representam o mundo 
total e, mais exactamente o mundo transfigurado pela presenga divina 
de Cristo, cujos sete poderes estSo em ac;ao nele. Este mundo restituido 
& sua pureza s6 existe hoje no recinto do santudrio e gramas k divina 
operagao da missa: este mundo espiritualizado que as lamparinas 
designam aos nossos olhos 6, em ultima anilise, a Igreja e o Corpo 
ustico, a Igreja com os sete sacramentos provenientes do altat a Pedra 
de sete olhos que ilumina os fl6is e os une para fazer deles o Corpo 
mfstico, que 6 jd «a nova terra e os novos cdus*. 

A divina lituigia da missa realiza em plenitude o sentido da lituigia 
hebraica, em particular a da festividade dosTaberndculos e a do Sabbat 
A festividade dos Tabemiculos (Soukkot) prolongava-se por 7 dias, 
consagrados aos 7 patri areas, que «encarnam» os 1 sephiroth que velam 
pela harmonia do mundo. Da mesma maneira, a lituigia do Sabbat ou 
s&imo dia celebrava o equilforio universal pelas ben9aos que desciam 
dos 7 sephiroth ou espfritos de Deus. 

A rela?2o entre a luminiria do altar e o candelabro celeste do 
Apocalipse era por vezes sublinhada nas igrejas romanas pelas pinturas 
que decoravam as ab6badas da dbside sobre o altar Essa ab6bada, imagem 
da abdbada celeste, exibia regularmente o fcone do Pantocrator sentado 
no trono real. Ora, em certos casos, por exemplo na cripta de Santo 
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Estevao em Auxerre, o candelabro celeste de sete bra$os esti pintado 
diante do trono de Cristo. Assim se sugeria, por meio de uma arte 
realmente sacra, o objecto da lituigia que, pelo altar, restabelece a 
comunicagio entre a terra e o c6u e faz descer sobre o mundo, para o 
renovar, a gra?a e a paz que emanam da S6ptupla Luz. 



f < 



km 



Capftulo XIV 



ESPAgO E TEMPO 
TEMPLO E LITURGIA 



■ 



4 ¥ i 



t \ 



i f 



) } 



1 - 



• * k 



■ 



* • 



« 1 1 



* 1 



■ . 




Depois de percorrer o caminho que conduz do portal ao alta* centro 
vivo do templo, vimos brilhar nele as luzes que sao os sete Espfritos de 
Deus, voltados para o Oriente, onde nasce o Sol de Justifa. Assim, o 
percurso do cretite que penetra no santu£rio 6 urn percurso em direc^ao 
h luz, ao Sol divino. 

E a liturgia, 1 qual o templo estd ordenado e que constitui a sua 
razao de ser, tamb&n 6 de essencia luminosa e solar Quern poderS deixar 
de perceber, depois de tudo o que referimos, que existe nessa rela^ao 
uma ligagao fntima entre o culto divino e o lugar em que esse culto se 
desenrola, que a igreja crista 6, na sua natureza profunda, urn templo 
solar destinado a uma lituigia igualmente solar? 

nas grandes caiedrais do s&ulo Xffl que pode observa* 
-se em todo o seu esplendor a natureza luminosa do templo, que se torna 
palpivel pelo desenvolvimento prodigioso dos vitrais. Atrav6s destes, a 
luz solar toe a e canta num registo de mil cambiantes. A obra-prima deste 
g6nero 6 a Sainte-Chapelle de Paris, onde a pedra esgota as suas 
possibilidades, de tal modo que houve quern dissesse desse mmumento 
que ele era «o imaterial cheio de luz».As paredes querem dar a imprcssao 
das da Jerusalem celeste, que s3o de pedras prcciosas. fs a gpoca em que 
Hugo de S. Victor e Siger afirmam que a casa de Deus deve ser iluminada, 
resplandecente como o parafso, sem a menor duvida sob a influSncia da 
renova?5o neoplatdnica devida k tradu(2o por Escoto Erfgena das obras 
de Dionfsio, o Areopagita. Nesta perspectiva, alids em perfeita harmonia 
com a Escritura, Deus € luz; a Beleza essencial identifica-se com a 
Claridade, que, com a harmonia e o ritmo, reflecte a Beleza di vina. E, para 
Siger, construtor da basilica de Saint-Denis, a beleza da obra arquitectdnica 



121 



deve iluminar a alma a fim de a guiar para Cristo, que dissc: «Eu sou a luz 
do mundo.» Ego sum luz mundi O resplendor dos vitrais, semelhantes a 
gemas, evoca os clarOes que «emanam do Pai das luzes» e se difundem, 
por seu Filho, ao mundo rcgenerado. i 

Mas convdm ir mais longe do que esta impressao global A admirivel 
realizagao que 6 a igreja das Ipocas antigas nao 6 produto de um 
sentimento, ou mesmo de uma intui$3o puramente est&ica. Inspirada 
pela teologia, € tamtam apoiada pela cosmologia. Vimos estas duas 
ciSncias c ami n harem a par na concep^ao e na construe So do ediffcio, e a 
situagio n3o difere no que diz respeito 3 disposi?5o dos vitrais. N3o se 
pretende, como no caso de muitos artistas de hoje, propor 3 vista 
sensaeoes coloridas. Esse € um resultado obtido, sem duvida, pelos 
antigos mestres, mas como que por acnS scimo, porque o principal 
objectivo reside em fazer passar, pelo vefculo das cores, um ensinamento 
figurado. Os grandes vitrais descrevem, em geral, a histdria do mundo 
na sua relagao com o mistdrio da Reden^So. Este ensinamento 6 de 
natureza teoldgica, mas o artista n3o esquece que o templo 6, por natureza, 
cdsmico e, neste mundo coerente de pensamento que 6 uma civiliza^ao 
traditional, respeita-se escrupulosamente a harmonia entre as ordens 
teoldgica e cdsmica. Por essa razao, a disposi(3o dos vitrais serS estudada 
de molde a estar em harmonia com o ritmo solar que marca o escoar do 
dia. Assim, por exemplo, na Sainte-Chapelle, os vitrais ser3o «lidos» a 
partir da parede norte > passando pela ibside e pela parede sul, at6 chegar 
3 rosacea ocidentai. Os vitrais situados ao norte descrevem a histdria do 
mundo desde o Genesis at6 ao final doAntigo Testamento; a teste, situa- 
se o vitral da Redengao, ao sul os profetas escatoldgicos que anunciam a 
cena da grande rosacea, inspirada no Apocalipse, que canta a Cidade 
celeste onde pontifica o Cordeiro. \ ..*<■' 

Percorre-se assim a histdria do mundo, da Criagao 3 Parusia, 
acompanhando o ritmo do dia. O nascer oriental do Sol assinala a vitdria 
de Cristo sobre as trevas e o mal, figurados na parede norte na zona em 
que os raios solares nao penetrant; e a rosacea da cidade santa est3 situada 
a oeste, onde o Sol visfvel se p5e, porque essa descida do Sol no final do 
dia simboliza igualmente o fim deste mundo e o aparecimento do mundo 
novo, onde n3o haver* necessidade do Sol, porque o prdprio Cordeiro 
ser3 o astro luminoso. Evidentemente que esta disposi^So nao 6 exclusi va 
da Sainte-Chapelle, pois encontra-se, com varia?6es, em todas as igrejas 
que respeitam as normas de arte tradicionais. Assim, o ciclo total da 
nossa humanidade inscreve-se no ciclo temporal elemental: no curso 
diurno do Sol que lhe corresponde analogicamente, e que estd «fixado» 
no templo correctamente orientado. 
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Na verdade, cstas correspondencias nada t€m de surpreendente, 
depois do que dissemos do templo, que € uma «cristalizac&o» do 
movimento celeste, do ciclo temporal, numa ordem puramente espacial. 
O templo 6 um tempo petrificado e, por conseguinte, uma imagem da 
imutabilidade divina. A liturgia, de que nos ocuparemos no final deste 
estudo, desen vol ve-se simultaneamente no espa^o e no tempo, no espa?o 
sagrado do templo e no ciclo anual das esta^oes marcado pela trajectdria 
do Sol. Mas a lituigia e o templo que Ihe € destinado exprimem, cada um 
& sua maneira, a mesma realidade, a da pre se 119 a divina no mundo, o 
templo de forma estdtica e a lituigia de modo dinSmico, e ambos realizam 
uma prodigiosa integra?ao espiritual do espa^o e do tempo, ou seja, das 
prdprias condigdes do criado, relacionando-os e reduzindo-os k sua 
origem divina, no ponto em que o tempo e o espago se «volatilizam» 
para deixarem suigir o eterno. 

Afloramos aqui aquilo que constitui a profunda razao de ser do 
templo e da lituigia. ' » 

O tempo e o espa$o s3o as duas condi?6es essenciais do estado 
corporal, que 6 presentemente o do homem na terra. Essas concludes 
definem, nesse estado, a finitude. O tempo 6, destesdois elementos, o 
mais «espectacular», por assim dizer Aquilo que faz, acima de tudo, da 
criatura um ser fmito, distinto do seu Criadoi; o Ser infinite, 6 o facto de 
este ultimo se encontrar na eternidade, no Intemporal, na ausencia de 
tempo, no Imutivel, enquanto a criatura est! sujeita ao devir: nascimento, 
crescimento e morte. O Ser infinito 6 imut&vel, estdvel, e o finito esti 
em movimento, 6 movimento. «0 tempo 6 a contingencia que corr6i as 
coisas. . . a degrada^So que afasta da origem (ad3mica)» (E Schuon). A 
submissSo ao tempo, o devir que implica a morte, 6 para o homem uma 
consequfincia da queda: «0 primeiro homem tinha sido criado de tal 
modo que o tempo se escoaria, enquanto ele se man tinha est&vel», 
escreveu SSo Greg6rio de Nissa. Mas, ap6s o seu pecado,«perdido o seu 
estado i mortal, o curso da mortalidade apoderou-se dele*. A queda € f 
em primeiro lugar, uma «queda no tempos, o que equivale a dizer que, 
para o homem, viver no tempo n3o € « normal*; isso vai contra a sua 
natureza original e celeste; com efeito, viver no tempo 6 uma dispersao 
do ser, uma «safda» para font do Centro Divino, imut&vel, para a orla da 
grande roda cdsmica que arrasta o mundo numa mudanga perp6tua. 

E reside af 0 perigo: o tempo desenrola-se numa $6m indefinida de 
ciclos que se geram uns aos outros e o homem pecado; isto 6, todo 0 
homem no estado determinado pelo pecado original e suas sequelas, n3o 
pode deixar de se afundar perpetuamente no turbilhSo sem fim da dura^So. 
Mas, como toda a realidade aqui de baixo 6 ambi valente e Deus «extrai 



o bem do mal», essa situa^ao tern uma safda. Se o tempo 6 um mal, 
tambdm nos conduz para o Messias e ao encontro com elc, que € uma 
safda para fora do tempo. Para sair do tempo, tern de produzfrse uma 
ruptura brutal, que arranca o homem do turbilhao e o fixa no seu estado 
pr6prio, o de antes da queda. Essa ruptura 6 conseguida pelo baptismo, 
pelo menos virtualmente, porque, por um lado, temos de «realizar» 
efectivamente o nosso baptismo, e € demasiadamente evidente que o 
indivfduo tern sempre a possibilidade de «recair»; por outro, o estado de 
antes da queda nao 6 normalmente atingido, aqui em baixo, de uma forma 
integral, porquanto «o que seremos ainda xAo se manifestos (I Ep. Jo3o, 
3, 2). Por conseguinte, enquanto a nossa indi vidualidade esti «no tempos 
ou seja, durante toda a nossa vida, temos de consolidac de aprofundar o 
nosso baptismo. £ fun?ao dos sacramentos e de um modo geral, de todo 
o ritual, ajudar-nos a consegui-lo. Efectuar a sua sal vagao 6> para o homem 
terreno, sair do tempo, do movimento, para encontrar o seu centro estdvel 
em Deus, pois, como diz o salmista: «S6 em Deus descansa a minha 
alma* (S. 61 ). E, da mesma maneira, na missa, na ora?ao que precede a 
consagra^o, dizemos a Deus: «Fixa os nossos dias na1\ia Paz*. O 
homem tern de tomar consciencia do tempo, de saber que estfi destinado 
a reunir-se, atrav6s desse tempo, k Eternidade divina e que, por 
conseguinte, tern de ultrapassar o tempo, de domini-lo. Para tal, a pr&ica 
seguida pela liturgia no seu ciclo anual 6 um auxiliar precioso e, de resto, 
necesslrio. 

Con v€m precisar aqui o papel desempenhado pelo ri to. • , ■ a 
Na construgao e consagragao de um ediffcio sacro, este reconduz, 
simbdlica mas realmente, todo o espago aos limites do tempo, pelo que 
este ultimo € a sfntese do mundo, o que equivale a dizer que, no templo 
e pelo templo, o espago € dominado: o crente acha-se no «centro do 
mundo*, esti simbolicamente no Parafso, na Jerusalem celeste. O ritual 
actua de modo andlogo sobre o tempo. Transforma o tempo profano, o 
tempo do homem pecadoi; num tempo sagrado que se encontra ji 
virtualmente para aldm do tempo. Como sucede isso? De duas maneiras: 
primeiro, por aquilo a que poderiamos chamar um sobrevoo da totalidade 
do tempo; depois, por uma reactualiza^So da vida de Cristo. 

O ano 6 um ciclo cdsmico e reproduz, ao seu nfvel, os ciclos maiores 
e a dura^ao total do nosso mundo. Cada novo ano corresponde k «cria$ao* 
e cada Tim de ano, ao «fim do mundo*, em virtude da analogia que une 
todos os ciclos temporais, independentemente da sua duragao. Assim, 
celebrar um culto ao longo de um ano, fazendo desse ano um todo, 6, 
nio $6 viver santamente durante esse tempo, mas tamb£m reviver 
santamente toda a duragao do mundo. Alids, esse facto 6 bem esclarecido 
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pela piitica da liturgia e pelos comentarios dos Padres da Igreja.Todos 
os anos, durante a vigflia pascal, se rel6 a Bfblia desde a descri;3o da 
Cria?ao at£ ao final do Antigo Testamento, ou seja, at6 ao ultimo perfodo 
antes da nossa hist6ria. Por outro lado, o ano lituigico principia e encerra- 
se com a descri^ao evangd lica do fim do mundo (primeiro domingo do 
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Advento e vig&imo quarto ap6s o Pentecostes). 

6 ttcil verificar o paralelismo com o simbolismo do prdprio Livro 
Sagrado, que principia com o Genesis e termina no Apocalipse, o 
aparecimento do nosso mundo e do tempo e a sua reabsorbs© fora do 
tempo: entre os dois, hi a «hist6ria». Ora, «pelo espfrito de profecia, 
isto £, pela inteligencia espiritual da historian, como escreve Sao Cirilo 
de Jerusalem, «co homem, apesar da sua exiguidade, vS o infcio e o fim 
do cosmos, e o meio do tempo, e conhece a sucessao dos imp6rios». 
Assim, o indivfduo recapitula a hist6ria do mundo e pode viver 
simbolicamente todo o seu devir: ve qual 6 real men te o seu papel no 
desenrolar do piano di vino, simbolizado pela histdria, encontra a ori gem 
e vive antecipadamente a «consuma?ao dos sdculos*. Deste modo, eleva-se 
acima do tempo, tomando consciencia, mais ou menos claramente, da 
identidade da origem e do fim, porque ao fim do nosso mundo deve 
suceder imediatamente a restaura$2o do estado primordial. 

Por outro lado, o ano lituigico 6 uma reactualizagao sempre repetida 
da vida de Cristo e, por conseguinte, uma regeneragao espiritual do 
indivfduo. Pela repeti^ao anual do ritual, tornamo-nos de certo modo 





pouco a pouco, os seus 
ati que Ele «se forme em n6s» (Gal, 4, 10). Porque do ponto de vista que 
estudamos, Cristo surge como aquele que venceu o tempo. Pela Encama^ao, 
o Infmito inseriu-se no finite, assumiu todas as suas con didoes, em particular 
o tempo, e tornou assim possfvel e realizou a sua supera^ao. Mas 6 mais 
especialmente pela Morte de Cristo que se sai do tempo, pois foi na Sua 
morte que Ele foi exaltado e que exaltou o homem. Pela Sua Morte e 
Descida aos infernos, Cristo esgotou todas as consequencias da Queda na 
humanidade e permitiu que esta O seguisse na Sua Ressurreif ao e na Sua 
AscensSo, isto 6, na Sua safda para fora do ciclo do tempo,na sua passagem 



«para al6m de todos os c6us», ou seja, do movimento c6smico. E por este 
motivo que Cristo glorioso 6 chamado «o Sol sem declfnio* Sol occasum 
nasciens imutavelmente fixo no z&iite. 

A liturgia anual apresenta-se como um «sacramento do tempo », 
integra o tempo que, de outro modo, significa pura dispersao, numa 
perspectiva espiritual, mostrando que 6 uma das formas de que se reveste 



a manifesta?ao cdsmica do Verbo di vino, e permite-nos assim «resgatar 
o tempo*, segundo a eloquente expressao de S§o Paulo. 
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O objectivo da lituigia anual consiste, como acabamos de vec em 
nos incorporar em Cristo, fazendo-nos assimilar todas as fases da sua 
vida terrena. Ora, essa vida foi submetida ao tempo. £ portanto na prdpria 
contextura do tempo, do tempo da nossa vida, que deve efectuatse a 
assimiIa$ao dos mistdrios cnsticos. Estes desenrolaFse-9o ao longo do 
ano liturgico, cujo ciclo imutivel, repetido indefinidamente, permite uma 
incorpora^So progressiva e, de certo modo, centrfpeta, dos mistlrios A 
periodic idade das festividades coloca-nos em situagSo de participar nos 
arqultipos da nossa salvagio pela repetigao desses arqudtipos, a qual 
encontra a sua forma adequada na representa^ao lituigica, devendo o 
termo «representa?ao» ser aqui tornado no seu sentido etimoldgico e 
forte, isto 6: o acto de «tornar presenter de novo o conteudo dos arqu&ipos 
da vida de Cristo. A projec?ao da vida de Cristo no ano $6 pode fazepse 
em virtude da analogia existente entre a revela$3o histdrica do Verbo 
encarnado e a revela(3o cdsmica do Verbo divino, revela^ao essa que € 
nao € mais que o prdprio mundo e o movimento cfclico do tempo, 
«imagem mdvel da Eternidade*, segundo a inexcedfvel defini?ao de 
PlatSo ('). E, como Cristo era «rei» e «luz» do mundo, foi muito 
natural me nte assimilado ao Sol, tamb6m rei e luz do mundo ffsico, 
sfmbolo adequado da Divindade. 

Assim, a partir dos s&ulos m e iy a revela?ao crista verteu-se no 
molde da religiao solar que, a pouco e pouco, invadira todo o mundo 
greco-romano e que se apresenta, retrospectivamente, como uma 
preparagao providencial para o desenvol vimento dos fastos da litugia 
catdlica, essencialmente solar, como o templo que a albetga. A adop^ao 
dessa antiga religiao solar desenrolou-se sem dificuldades, primeiro 
porque, dado que ampliava a sacralidade imanente k natureza, constitufa 
um valor «naturalmente cristao», e depois porque a propria Escritura 
decretara o Cristo Sol. > *? j ' r 

Sal Justitiae, «Sol de Justifa*, € um Nome divino que suige no 
profeta Malaquias, quando ele anuncia nestes termos o Dia do Senhor: 
«Para v6s que acreditais no Meu Nome, eiguer-se-i o Sol de Justi^a e a 
salva?ao encontrar-se-d nos seus raios» (4, 2). Ora, foi aludindo a este 
texto que Zacarias saudou Jesus no Templo: «0 nosso Deus traz-nos do 
Alto a visita do Sol nascente, para iluminar os que jazem nas trevas e na 
sombra da morte* (Luc. 1 , 78-79). 

(l)Timeu, 39 E. 
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Quem negari, portanto, a forga de sugestao de semelhante sfmbolo? 
Segundo Platao, o Sol 6 «a imagem do Bern supremo tal como se 
manifesta na esfera das coisas sensfveis*. Comentando csta afirmagao 
do seu mestre, Dionfsio, o Areopagita, explica por que razao o Sol 6 a 
imagem do Bern, isto 6, de Deus: o Sol € bom, a sua luz alumia tudo; do 
mesmo modo, o Bern supremo penetra em todos os seres e alumia-os 
interiormente. O Sol concorre para a geragio dos seres vivos, € a fonte 
da vida que faz aparecer e que renova; tudo vem da sua luz e tudo tende 
para ela. Do mesmo modo, o Bern supremo 6 a fonte de todo o ser e atrai 
a si todo o ser, 6 o polo de tudo, o princfpio de uniao de tudo. «0 Sol, 
como um campeSo, exulta para percorrer o seu caminho: de um extremo 
do c6u inicia a sua safda e no outro extremo termina o seu curso e nada 
foge ao seu calor* (S. 18); tamb£m se diz da Sabedoria que i oVerbo 
que actua no universo, que «Ela estende-se vigorosamente de uma 
extremidade a outra e govema tudo convenientemente* (Sag. 8,1). 

Assim, o Sol visfvel 6 o centro do mundo, o «corag9o do mundo*, 
diziam os Gregos -cardia cosmou - e, desse modo, € a imagem Daquele 
que 6, em toda a plenitude, o «Centro supremo* e o verdadeiro «Coragao 
do mundo*. Cristo - que disse «Eu sou a luz do mundo* - confirmou 
em algumas reve^oes privadas que se impunha considerd-Lo sob esse 
aspecto solar. «01ha o Sol, ve como ilumina e aquece e faz crescer as 
plantas da terra. . . e tamtem como alegra o mundo com a sua claridade. 
Ve como brilha para todos, e este Sol que admiras no mundo visfvel foi 
criado como um sfmbolo da Minha di vina Presenga* (Palavras de Cristo 
& Venerivel Maria Costarosa). 



Sob o seu aspecto solar, Cristo tern dois atributos essenciais: a luz e 
o calor, a luz da Sabedoria e o calor do Amor, os dois atributos que 
presidem & criagio e k revelagao. Cristo mostra-Se-nos como a 
Inteligencia universal, que concebe todos os seres iluminando-os com 
os raios do Seu Ser, e como Amor infinito que d& a vida e cujo fogo, 
absorvendo todos esses seres, os conduz k Unidade. - . 

Mas, poder-se-£ peiguntar, que signified exactamente a expressao 
Sol de justiga, a que vem aqui a justiga? Um facto poderd orientapnos & 
partida. Na Babildnia, Shamash (o Sol) era considerado o «deus da 
justiga* e o «senhor do julgamento*. £ conhecida a influencia da 
Babil6nia no estilo dos textos bfblicos a partir de determinada 6poca, e 
nSo 6 total men te insensato pensar que o «Sol de justiga* tern, antes de 
mais, esse sentido. A prdpria regularidade do movimento solar 6 uma 
imagem da ordem, da justiga. 

it sobretudo na sua posigao no zdnite, no meio-dia, em que partilha 
igualmente a duragSo do dia, que o Sol se apresenta como o sfmbolo da 
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justi(a divina. «A justif a do crente resplandecerd comoopleno meio- 
~dia», canta o salmista. Nesta posifao imdvel, imagem do instante eterno 
o Sol 6 na verdade o signo do poder que domina os elementos. Por outro 
lado, € o sfmbolo da justi^a porque, diz a Escritura, «tanto brilha sobre 
os bons como sobre os maus»: infinitamente acima de todas as 
contradifoes terrestres, esse «OIho do mundo» (Ovfdio) revela pela sua 
luz as diversas ac$6es dos seres e julga-os com um rigor impassivel 
Finalmente, 6 como sabedoria solar que Cristo d£ a Lei e nos torna 
«justos» e «filhos da luz» e por esse motivo sera «senhor do julgamento 
e abriri o Livro em que nada ficari oculto*. 

Esta alusao ao «julgamento» quando se fala de Cristo-Sol esti 
directamente relacionada com o Seu papel no final dos tempos. Mas 
enquanto esse fim dos tempos n3o chega, Cristo-Sol 6 o «senhor do 
tempos, o Crvnocrator, e regula o seu andamento. Tal 6 o fundamento e 
a justifica^So da lituigia solar que acompanha os diferentes ciclos do 
tempo medidos pela trajectdria do astro. 

E, em primeiro lugar, o ciclo diurno. 

Cristo foi assimilado ao Dia e, no seguimento disso, osApdstolos 
foram-no hs doze horas do dia 0. A sua fun9§o 6 comparada k do Sol 
diurno: «Thl como o Sol mfstico da justi^a se eigue todos os dias sobre 
n6s, ele aparece para todos, sofreu por todos e ressuscitou por todos*, 
diz Santo AmbnSsio. De res to, a Sua morte e a Sua ressurrei?ao seguem 
o ritmo diurno do Sol. Cristo morre na nona hora da tarde e o «Sol 

■ 

escurece* (Luc. 23, 44-45); desce aos infernos, como o Sol depois de se 
pdr, para reaparecer, pelos caminhos ocultos do norte, no leste matinal: 
«Tal como o Sol regressa do ocidente ao oriente, tambdm o Senhor se 
ergueu das profundezas do Hades em direc?ao aos c£us (SantoAtan£sio). 

Tambdm a lituigia quotidiana, as «Horas» do Oficio, sao, como o 
nome indica, marcadas por essa trajectdria do SoL Os hinos das diferentes 
« Horas » sao, nesse aspecto, significativos. Nas Matinas, canta-se «0 
dia aproxima-se, que as obras das trevas desaparegam* e, no tempo pascal, 
«A claridade da aurora nascente chama-nos ao templo do Senhor; ela 
exige novas ac$des de gra;as pelo dom precioso que Deus nos faz da 
Sua luz. Em cada dia a luz faz renascer para n6s as riquezas da natureza, 
cuja beleza eleva os nossos espfritos ao conhecimento das grandezas 
invisfveis da Divindade*. E, ao longo do ano, as Laudas encerram-se, 
no momento «em que o Sol suige na ibside oriental da igreja, com o 



( 2 ) Recensao dos principals textos em J. Dani61ou J^es symboles chritiens 
primitifs. 
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c&ntico de Zacarias, que proclama a «obra da misericdrdia do nosso Deus, 
que nos traz do Alto a visitado Sol nascente para iluminar os que jazem 
nas trevas e nas sombras da morte. . .» - «A luz brilhante do Sol convida- 
-nos a oferecer a Deus pieces fervorosas*. Na hora deTerga, o fogo 
solar que se eleva 6 o do Espfrito divino. Chegado ao z£nite, abrasa o 
mundo: 6 a hora de Sexta: o Sol, agora em todo o seu resplendof enche 
a terra com a luz mais intensa. . . «6 Jesus, que 6s o Sol de Justi^a e o 
verdadeiro archote do mundo, faz com que o fogo doTeu Amor, crescendo 
cada vez mais em nds, se eleve atd k perfei(ao da caridade.* Aqui se 
det6m a fase ascendente do dia; entao, o astro inicia a sua descida e 
surge a Nona: «o Sol no seu declfnio anuncia a noite prdxima. . . £ assim 
que a nossa vida avanga para o seu fim». Depois as V&peras, «o offcio 
da tarde* e finalmente as Completas, que, na noite agora sugida, 



exprimem a nostalgia da luz: «Rendemos-l, Senhor, as nossas ac^oes 
de gramas no final deste dia; pros ternamo- nos peranteTi, oferecemos-Tfe 
as nossas humildes preces no comedo da noite. Quando veremos brilhar 
esse dia que nos prometes, esse dia que nao conhece a noite?* «6 Jesus, 
esplendor do Pai e verdadeiro Sol de Justif a, Tu que, saindo da luz 
inacessfvel, vens dissipar as trevas dos nossos espfritos, agora que o Sol 
nos priva da sua claridade para ceder o lugar hs trevas, proporciona-nos 
um repouso tranquilo durante a noite...* (Tempo da Quaresma). Mas o 
cristao conserva a esperan^a mesmo no interior da noite e da sombra; 
porque sabe que o Sol, descido ao sombrio Hades, renasceri de manhS, 
e a hora das Completas termina todos os dias do ano com o C&ntico de 
Simeao, que liga, por assim dizei; o CSntico de Zacarias hs Laudas 
matinais, e cont6m a promessa do regresso de Cristo-Sol: «fi agora, 
Senhor, que deixar£s o Teu servidor ir em paz... porque os meus olhos 
viram o Salvador que nos d£s. . . para ser a luz que iluminard as na^oes e 
a gl6ria do Teu povo de Israel*. 

Antes de entrarmos no pormenor da estrutura do ciclo anual da 
liturgia, modelado sobre o tempo solai; voltemos mais uma vez k 
harmoniosa «consonancia» do tempo e do espa$ o litugicos no templo. 
A ornamenta^ao do grande p6rtico das catedrais serviri de «texto» para 



as nossas considera$5es e, mais especialmente, o deAmiens, sem duvida 
o mais elucidativo para o nosso objectivo.A admirdvel fachada representa, 
de baixo para cima, o ciclo do ano com os signos do Zodfaco; de cada 
lado dos umbrais, o passado e o presente da histdria, oAntigo e o Novo 
Testamentos, simdtricos em reIa£9o ao Cristo do mainel; no cimo, 
finalmente, o futuro, com a cena do Jufzo Final* No centro do timpano, 
pontifica Cristo, Pai do tempo, Alfa e 6mega. Abaixo dele, S3o Miguel 
pesa as almas. Os signos do Zodfaco correspondentes s3o o Carneiro e a 
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Balan^a, ou seja, os das duas extremidades da linha equinocial, cixo do 
ano liturgico. A P&coa situa-se na subida do Zodfaco, na passagem da 
zona escura para a luminosa; o Sao Miguel, pelo contiirio, evocando a 
morte dos homens, situa-se na descida do Zodfaco, na zona de passagem 
da luz para as trevas. A esquerda de Cristo estao os condenados; a cena 
corresponde ao signo do Caranguejo, ao solstfcio e ao Sao Joao doVerao. 
Este solstfcio 6 t segundo a terminologia dos Antigos, a «porta dos 
homens*, que abre a metade descendente do ciclo e conduz k sombra, 
aos infernos, Janua inferni. A direita do Cristo, brilham os eleitos com 
Sao Pedro, que abre o c6u; a cena corresponde ao Sao Jofto do Inverno e 
ao solstfcio do Inverno ou «porta dos deuses*, que abre a metade 
ascendente do Zodfaco e conduz ao c£u. Janua coelL O signo 
correspondence 6 Capric6rnio, o signo de Jano, dtusclaviger ou «porta- 
-chaves», as chaves das portas celestes, ao qual sucederam Sao Pedro, 
tamtem claviger, e os dois Santos Joao, o Precursor que «prepara os 
caminhos do Senhor» e o Evangelista, que relatou a palavra: «Eu sou a 
Porta (do ciu)». Todo o pdrtico, centrado em Cristo e no Jufzo Final, 6, 
tal como a sequencia dos vitrais atrds estudada, uma teologia da histdria 
e uma escatologia e, ai como aqui, o ciclo da histdria estd em consonancia 
com o ciclo astrondmico. O pdrtico de Amiens - e o mesmo se poderia 
dizer da maior parte dos pdrticos - 6 solas 6 uma teofania solar do Logos 
di vino. E este pdrtico oferece, esculpido na pedra, o diagrama do ciclo 
liturgico, cujas festividades mais antigas e essenciais, como o Natal, a 
Epifania, a P&coa, o Sao Joao do VerSo, o Sao Miguel, etc., se situam 
na linha dos equindcios e dos solstfcios, em relafao com o Zodfaco e o 
Jufzo Final ( 3 ). < < > ■ > . 

Nas duas extremidades das linhas dos solstfcios, situam-se, por urn 
lado, o Natal e a festividade de Sao Joao apdstolo e, por outro, a de Sao 
Joao Baptista. O Sol, «nascido» no Natal, eleva-se a pouco e pouco no 
c6u 3t6 ao equindcio da Primavera, que assegura o seu triunfo; depois, 
prossegue atd ao solstfcio do VerSo a sua ascensao em direcf &> ao zfrute, 
no decurso da qual se celebram as festividades da Ascensao e do 
Pentecostes. 6 a trajectdria doSol invictus, o Sol invencfvel, que triunfa 
das trevas do inverno, e a do Cristo-Sol, que triunfa das sombras do 
pecado e da morte. Durante a primeira parte desta trajectdria, festi vdades 
de menor importincia assinalam as etapas do triunfo divino: depois do 

\ * *> t iv ! it : /•• ,t,'V j :Tj ij, jiii ... 3 ^ oL^.y*/} ij .sit. UuU ti*HJ iV.i 

( 3 ) Apresentamos esta andlise do pdrtico deAmiens segundo Luc Benoist, 
Art du Monde. Para o final deste capftulo e os capftulos XV e XVI, no que se 
refere is relagoes da lituigia com a luz, devemos muito ac 
de Chritienti: O Oriens e Lumen Christi(yet a bibliografia). . . , - 
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Natal e da Epifania, as «festividades da luz», nao terminaram: h& a da 
Candel&ria, a 2 de Fevereiro. Trata-se de uma teofania solar que se une 
ks grandes celebra^Ses de Dezembro e de Janeiro; evoca a entrada de 
Cristo crianga no templo de Jerusal&n (gradual, epfstola) f ou seja, a 
realiza^o da profecia de Ezequiel: «A Gldria do Senhor entrou no 
Templo* (64-1-2). £ igualmente a glorifica$£io de Maria como «porta 
do c6u»: «Orn amenta a tua camara nupcial, SiSo, e recebe o Cristo- Rei; 

* 

abra^a Maria, a Porta do c6u, porque ela se assemelha ao trono dos 
Querubins. Ela ostenta o Rei de gl6ria». «A Virgem 6 uma nuvem 
luminosa que leva o seu filho nascido perante a Estrela da manhl* 
(Antffona de procissao). «Ao Rei Altfssimo dSs passagem, Porta 
deslumbrante de claridade» (Hino de Laudas, offcio da Virgem). O Sol 
do Natal eleva-se todos os dias t e o tempo da Quaresma, que prepara a 
sua vit6ria pascal, reata os seus combates contra as trevas do pecado (cf. 
a tenta?ao do deserto, tema escolhido pela Iiturgia deste tempo). 

Ap6s o solstfcio do Ver5o, o Sol declina, mas nSo Cristo, Sol 
occasum nesciens, que «subiu cima de todos os c£us». Is entio a 
festividade de SSo Joao Baptista, que disse: «£ necessdrio que Ele cres(a 
e eu diminua». Esta fase descendente do ciclo anual 6 preenchida pelo 
« tempo ap6s o Pentecostes*, esse longo perfodo que corresponde h vida 
da Igreja da terra, sempre submetida & dura$ao que nos arrasta, pouco a 
pouco, para a morte invernal. 

Numa das extremidades da linha dos equindcios, situam-se, al&n 
da Piscoa, a Anuncia; 5o (25 de Mar?o), festividade solar da concep$ao 
de Cristo, fixada de acordo com a data do Natal (nove meses) e, na 
vispera, a festividade de SSo Gabriel, cujo nome - «Forea de Deus» - 
estd bem de acordo com a ascensSo primaveril do Sol e com a sua missao, 
que consiste em anunciar a chegada de Jesus, o «Deus Forte», Na outra 
extremidade, a 29 de Setembro, hi a festa de S9o, Miguel, tambdm como 
festa solar: a figurafio do Arcanjo armado com o gl£dio (sfmbolo solar), 
em luta com o drag2o, acha-se absolutamente dentro da tradi;£o dos 
grandes mitos que descrevem a luta da luz e da sombra, como de um 
herdi contra um monstro anguiforme, que voltaremos a abordar. Assim, 
os dois arcanjos «guardam» as estaf 5es equinociais, tal como os dois 
santos Joao «guardam» as esta?6es solsticiais. Estas quatro estates 
correspondem, por outro lado, is quatro virtudes cardeais representadas 
pelas personagens em causa: Fortaleza (Gabriel), Justiga (Miguel), 
Temperan;a (Sao JoSo Baptista), Prudfincia (S3o Jo5o Evangelista) ( 4 ). 

■ 



( 4 ) J. Toumiac, Le Septinaire {Lb Symbolisme, Janeiro de 1959). 
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Paralelamente k fcsta de Slo Miguel, a 21 de Setembro (equindcio), 
temos a festi vidade de S2o Jonas, cuja histdria se liga ao mesmo contexto 
dos mitos solares: o herdi tragado pelo monstro € uma imagem de ciclo 
descendente que «devora» o Sol. Ver-se-d a import&ncia do «signo de 
Jonas» a propdsito da Piscoa (*)• Da mesma maneira outro duplo da 
feslade Sao Miguel € a festa de S. Joige (23 de Abril), porque SSo Joige 
tambem € urn herdi vencedor de um dragSo: a evoca?ao da sua luta em 
Abril 6 como que um «reflexo» da vitdria pascal; e a festa de Sao Miguel 
de Setembro tao-pouco 6 destitufda de harmonia com o declfnio do Sol 
no Outono. Na verdade, esti dito que Lucifer quis elevaF-se como o 
«astro brilhante, filho da aurora» (Isafas 14, 12-15), mas foi aterrorizado 
e caiu na noite, no momento em que o Sol declinava para o Inverno. 
A\6m disso, o signo de Setembro 6 o d&Balanfa, relacionado com Sao 
Miguel, que pesa as almas no final do ciclo, como vimos no pdrtico de 
Amiens. Na mesma Ipoca, encontramos as festas dos Quatro Tempos, 
festas solares evidentemente, pois correspondem is quatro estagdes e, 
portanto, aos solstfcios e aos equindcios. Os QuatroTempos de Setembro 
substitufram muito provavelmente a festa judaica dosTabernicuIos, que 
estava associada, segundo Fflon, ao equindcio do Outono e tambdm 6 
um eco da festa romana das vindimas <?). 

Serao necessirios mais exemplos ? A Transfigura^ao situa-se a 6 de 
Agosto, dia equidistante de 21 de Junho e de 21 de Setembro, portanto 
situado a meio do Verao, o que se relaciona com o objecto da festi vidade, 
em que a face de Cristo «resplandece como o Sol».Ainda nesse perfodo 
das proximidades do «meio do Verao«, a 17 de Agosto, fcstejava-se Jano, 
deus da porta do Sol, da porta celeste(/an ua coeli), e, a 1 3, Diana, deusa 
que tern uma rela^ao etimoldgica com Jano, cujo nome deri va de Dianus. 
A raiz destas palavras, di, que se encontra em Deus, exprime a ideia de 
brilhar, o clarao do c6u iluminado pelo Sol. Diana, simultaneamente 
virgem e fecundante, € ali& a irma deApolo, o Sol, e 6 assimilada h Lua, 

■ * 

♦ * 

C) Saliente-se que o termo mito nao deve, no nosso pensamento, 
comprometer a realidade do arcanjo Miguel ou de Jonas. Nao nos parece, ao 
contrftrio do que parece a alguns, que a histdria de Jonas seja uma «fabula». De 
resto, o mito tambem nao € uma «f2bula»; refere-se simplesmente a outro piano 
da realidade diferente da teologia ou da histdria: o mito exprime, em particular 
a realidade cdsmica no que ela tern de sagrado; e a litugia tern o direito de 
utilizar essa ltnguagem para traduztr para o seu prdprio piano de acgao, que € o 
da existSncia cdsmica do homem, certos aspectos das realidades que pertencem 
igualmente a outros pianos de existencia. 

( 6 ) J. Danielou, La Maison-Dieu, n.° 46 (1956), pig. 114 sgs. 
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reflexo do astro do dia. Nao surpreende pois que se situasse entre essas 
duas datas o 1 5 de Agosto, a festa da Assungao de Maria, igualmente 
«Janua coelh, «felix coeli porta*, a Vtrgem «revestida do SoI», «com a 
Lua a seus pds» (Apoc. 12, 1), no momento em que sobe ao cfiu, iluminada 
pela gl6ria do seu filho ressuscitado, o Cristo-Sol. Finalmente, na fase 
descendente do ciclo, note-se, a 14 de Setembro, a Exalta^ao da cruz t 
que remete para a vit6ria da P&coa e, perto do Sao Miguel, e a 1 de 
Novembro, em pleno declfnio do Sol, mas com a promessa do seu 
regresso, a Festi vidade dos Mortos. Estudando mais de perto as diferentes 
festividades do Temporal e do Santoral, decerto se descobririam outras 

anizacao da liturgia segundo o ciclo solar No entanto, isso 





excederia os limites que nos impusemos e a finalidade pr6pria do nosso 
trabalho. Renunciando, pois, a empreender uma prospec^ao cujos 
resultados, de resto, nada acrescentariam de essencial ao que acabamos 
de referir e que basta para definir a fisionomia geral do ciclo litugico do 
ponto de vista pretendido por n6s, vamos agora tentar mostrar de que 
modo os temas fundamentals da religiSo solar se desenvolveram e 
combinaram na elaboragao do ritual. 
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Capftulo XV 

■ # * ' * i . 

SOLJUSTITIAE 
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- O relacionamento dos ciclos lituigico e solar, tal como o 
descrevemos nas suas grandes linhas, confere & celebra^o das 
festividades a sua tonalidade particular e explica a sua formula;ao dos 
mistdrios, como podemos observar particulaimente nas duas grandes 
solenidades cristas do Natal-Epifania e da P&scoa. 

O Natal e a Epifania s3o «festividades de luz» que retiram o seu 
cardcter e a sua «poesia» da sua fixa^ao no solstfcio de Inverno. E, a 
esse respeito, n3o € possfvel separar as duas festas, que constituent uma 
unica realidade. Os doze dias que as separam representam a dist&ncia 
entre o ano lunar, de 354 dias, e o ano solar, de 365. A existencia desse 
perfodo festivo e sagrado deve-se ao facto de, apds a adop93o do 
calenddrio solar, nao se ter querido abandonar por completo a memdria 
do calend&rio lunar, mais antigo. Voltaremos a encontrar uma s6rie 
semelhante de dias intercalares por altura do equindcio da P£scoaA16m 
disso, a festividade do Natal € relativamente recente (fins do sfoulo IE) 
e 6 uma criacSo da Igreja latina, j& que anteriormente, a natividade do 
Senhor s6 se celebrava a 6 de Janeiro. A celebra^So de 25 de Dezembro 
nasceu do desejo de a Igreja substituir o culto do Sol pelo de Cristo, pois 
o primeiro cristalizara, por assim dizei; toda a piedade pagi no Impdrio. 
A festividade do solstfcio de Inverno tornara-se extremamente popular 
O 25 de Dezembro era denominadoDw Natalis invicti ou «Natividade 
do Sol invencfveb, invencfvel porque, tendo atingido no solstfcio o ponto 
mais baixo da sua trajectdria, come^ava a subir de novo no c6u, a 
«rcnascer». Era, em toda a parte, uma festividade do fogo e da luz; 
celebrava-se o solstfcio por meio de fogueiras, de archotes ou de rodas 
incendiadas que se lan$avam nos campos. Esses fogos representavam 
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uma homenagem ao astro dador de vida c urn rito de fertilidade, destinado 
a fecundar os campos, observances estas igualmente v&lidas para as 
fogueiras de S5o Jo5o no solstfcio do Verio. Por outro lado, os nSo- 
cristaos tamb6m acendiatn velas, em sinal de alegria. Os cristSos 
adoptaram estes costumes que se transmitiram at6 n6s sob a forma das 
velas eolocadas na irvore, dos cepos do Natal e, ainda melhor dos cfrios 
da Candeldria (relacionada com o ciclo do Natal) e do cfiio da Piscoa, }& 
que a liturgia pascal inspirou as do Natal e da Epifania, como teremos 
ensejo de observar por virias vezes. E f precisamente, os \aqos que os 
unem sao os do simbolismo solac O Natal, no auge do Inverno, antecipa- 
se k Pdscoa, 6 o inicio de uma Primavera mfstica; existe como que um 
mistdrio primaveril do Natal que inspirou a um Grego andnimo estas 
betas palavras: 

«Quando, apds o frio do Inverno, a luz da suave Primavera comega 
a brilhar, a terra faz irromper a erva e a verdura, os ramos das irvores 
vestem-se de novos rebentos eoar principia a brilhar com o esplendor 
do Sol... Mas, vede, por n6s Cristo eigueu-se como uma Primavera 
celeste, porque, & semelhanga do Sol, elevou-se do seio daViigem*. 
Toda a liturgia do Advento canta esta Luz que se aproxima e, a pouco e 
pouco, atravessa as trevas. «0 Senhor viri para iluminar as profundezas 
das trevas e manifestar-se-i a todas as na$6es» (Ant. 3.° domingo). A 
missa de s£bado dos outros tempos inspirava-se no Salmo 18, para aplicar 
ao Sol da Justiga a magnffica metifora que descreve a trajectdria diuma 
do Sol: «0 Sol, como um campeao, exulta para percorrer o seu caminho: 
inicia a sua safda num extremo do c£u e no outro extremo termina o seu 
cursor. Depois, hi a belfssima antffona de 21 de Dezembro (dia exacto 
do solstfcio): «6 Oriente, esplendor da luz eterna, Sol de Justi^a, vem 
iluminar aqueles que permanecem nas trevas e nas sombras da morte». 
A 24, a expectativa da luz torna-se mais premente: «Quando o Sol sugir 
no horizonte, v6-Io-eis, semelhante ao esposo que sai da sua cSmara 
nupcial» (1 * V6speras). «0 Oriente jd se ilumina, eis j4 os sinais 
precursores, o nosso Deus vem j& inundaFnos com a sua luz» (Ant. da 
Vigflia). Na Epifania, o mesmo tema do fogo e da luz € indefinidamente 
repetido: «Esta estrela brilha como uma chama e manifesta o Deus Rei 
dos reis...» (Ant. das V&peras). «Eigue-te, se iluminada, Jerusalem, 
porque chegou a tua luz; e a Gldria do Senhor eigueu-se sobre ti como o 
Sol da aurora. A terra estava meigulhada nas trevas. O Oriente do Senhor 
ergueu-se sobre ti, apareceu em ti...» (Epfstola - repetida nas Horas - 
Isaias 60, 1-6). O Natal e a Epifania s3o a manifesta^Sio solar de Cristo 
Salvador, luz dos povos (Lumen ad iluminationem gentium) e «Oriente 
do mundo» (esse vir: Oriens nomen ejus) (Zac. 6, 17). 



A correspondencia entre os sentidos cdsmico e mfstico do solstfcio 
de Inverno foi salientada por todos os Padres; trata-se de uma renovagSo 
da natureza e das almas. «Nao 6 sem razao que o povo chama a esse 
dia santo do nascimento do Senhor *o novo Sol'.., porque, com o 
aparecimento do Salvador se renova, nao s6 a sal vagao da humanidade; 
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Apdstolo afirma-o quando refere que, por ele (Cristo) todas as coisas 
s5o restauradas (Ef. 1,10). Portanto, se o Sol obscurece por ocasiao da 
paixao de Cristo, impde-se que, no seu nascimento, resplande9a com 
maior fulgor do que habitualmente*. «Os pagaos*, afirma urn an6nimo 
do s£culo HI, «chamam a esse dia 'natividade do Sol invicto*. Mas 



quern 6 tao invicto como Nosso Senhoi; que derrubou e venceu a 
morte?* No solstfcio. «ves os raios da luz tornarem-se mais densos e o 
Sol mais alto que de costume*, diz Sao Gregdrio de Nissa. «Entende 
que isso resulta da aparigao da verdadeira luz, que ilumina todo o 



universo com os raios do Evangelho*. 

t Mas a luz do di vino Sol de Natal s6 assume todo o seu sentido 
quando em confronto com a noite. O mist&io do Natal, como o da 
P&coa, 6 o mistdrio da « noite luminosa*. A luz de Natal manifesta-se 
& meia-noite, porque esti escrito: «Quando um profundo silencio tudo 
envolvia e a noite chegava a meio do seu curso, do alto do C6u, a 
Vossa Palavra Omnipotente, deixando o vosso realTrono, lan(Ou-se... 
no meio daquela terra* (Sab. 18, 14-15, que serve de intrdito ao 
domingo na oitava de Natal). Esta noite simboliza o pecado, as 
«sombras da morte* que a luz crfstica vem dissipar Mas conv6m nao 
esquecer que o Nascimento do Messias - tal como a suaResurreigao - 
operando uma nova criagao, ela se produz em condigoes anilogas hs 
da primeira criaglo. A «noite» de Natal corresponde, nesse sentido, ao 
«caos» e & «treva na face do abismo* (Gen. I, 2) queo Fiat lux vem 
iluminar e ordenar. 

Como, por outro lado, hi uma correspondencia entre todos os ciclos 
do tempo, o ciclo quotidiano reproduz, ao seu nfvel, o ciclo anual, e a 
hora da «meia-noite» corresponde rigorosamente, na duragSo do dia, ao 
«solstfcio de Inverno* na dura;Io do ano.Tal como o ano se divide em 
duas metades, uma ascendente, do solstfcio de Inverno ao solstfcio de 
Verio, a outra descendente, do solstfcio de Verao ao de Inverno, tamblm 
o dia se divide numa metade ascendente, da meia-noite ao meio-dia, e 
noutra descendente, do meio-dia & meia-noite. Assim, o simbolismo da 
meia-noite refor?a o do solstfcio de Inverno, que € de certo modo a «meia- 
-noite* do ano. Trata-se, em ambos os casos, de nos fazer tomar 
consci&ncia da ascensSo do Sol para fora das trevas, que traduz no piano 
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sensfvel a renova?ao operada no piano espiritual pelo nascimento de 
Cristo. «A luz brilha nas trevas. . . (■> 

Sendo Cristo o Sol de Justi$a, pode dizer-se igualmente que ele 6 o 
«So1 da meia-noite*. Os Antigos afirmavam que, nos Mistfrios, era 
proporcionado a alguns «contemplar o Sol & meia-noite». Esta Ultima 
expressio simboliza o Conhecimento supremo que 6 a redu$2o dos 
contrastes, representados pela oposi^lo do dia e da noite, e a percept a o 
da unidade. Com efeito, se contemplarmos o Sol & meia-noite, isso 
signified que, na realidade, a noite desapareceu e se cumpriu a palavra 
da Escritura: «A noite est£ iluminada como o dia». Isto quer dizec em 
ultima anglise, que o tempo parou para ceder o lugar k Eternidade. Este 
conhecimento, que nSo 6 senio a «Luz de gldria* e a «cMsSo bcatffica*. 
€ operado por Cristo e € por esse motivo que Ele 6 saudado, nos hinos 
antigos, com o nome, jfi citado vfirias vezes, de Sol occasum nesciens, 
«Sol que n&o conhece o ocaso» ou Sol imdvel no z6nite.A luz da meia- 
-noite do mist6rio do Natal constitui as primfcias e a promessa dessa 
Luz de glfria. «Os justos resplandecerSo como o Sol no reino de seu 
Pai», disse Jesus (Mat 13, 43), afirmacSo que On genes comenta 
admiravelmente do seguinte modo: «Os justos brilharao no reino de seu 
Pai, porque se tornario uma unica luz solar. . . Todos serifo completados 
num Homem perfeito e tornar-se-ao todos um dnico Sol». 

A Epifania nao 6 um simples duplo do Natal. A sua liturgia 
desenvolve o tema do fogo e da luz num trfptico que explora 
abundantemente todas as riquezas das imagens da religiao solar 

Uma antifona de W6 speras resume admiravelmente o sentido da 
Epifania: «Honramos um dia santo assinalado por tres prodfgios. Hoje a 
est re la conduziu os Magos ao preslpio; hoje, adguafoi transformada 
em vinho nas bodas (de Cand); hoje, no Jordao, Cristo quis ser baptizado 
por Joao para nos salvar».A disparidade entre estes trfis acontecimentos, 
que sao manifestagoes do Senhoq 6 apenas aparente. Existe entre eles 
um la?o fntimo, inerente ao simbolismo solar subjacente. £ nesse contexto 
solar que convlm estudi-los, para os compreender ^ kh 

1 

(') Segundo as Constituigoes Apostdlicas, o «Natal» produziu-se hmeia- 
-noite (o que corresponde ao solstfcio de Inverno) e aAscensao ao meio-dia (o 
que corresponde ao solstfcio de Verio). 
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, Tal como o Natal, a Epifania 6, vimo-lo atrSs, uma festi vidade do 
fogo e da luz c, a esse respeito, talvez se devesse conceder kestrela de 
Bel6m mais importancia do que habitualmente se Ihe concede. Assim, 
para Santo Indcio de Antioquia, ela € o prdprio Jesus que desce k terra 
como um astro novo, escoltado «por todos os astros, com o Sol e a Lua 
formando um coro». E resultaria instrutivo estudar as rela^oes existentes 
entre o fogo dessa estrela, a pomba de fogo do Baptismo e o fogo do 
Pentecostes. Esperantos dizer algumas palavras a esse respeito mais 
adiante. m*n ■< • i 

Mas, festi vidade de fogo, a Epifania tambdm i uma festividade das 
Aguas. A liturgia ocidental deixou cair em desuso ritos ainda conservados 
no Oriente e que explicam a aproxima^ao dos trfis prodfgios, apresentados 
de forma abrupta e um pouco sumdria na antffona atris citada. Em todas 
as liturgias orientals, na noite que precede a Epifania realiza-se uma 
cerimdnia semel hante k da noite pascal para celebrar de forma grandiosa 
o baptismo de Cristo. Com vari antes prdprias deste ou daquele rito, essa 
cerimdnia desenrola-se em conformidade com o seguinte esquema geral: 
procissao com archotes fora da igreja e ben^ao das iguas e das fontes 
(na Palestina, do Jordao), por vezes banho em comum dos crentes no rio 
ou na fonte santificados, projecQio de uma cruz na Sgua, incensamento 
da dgua, infusio na igua de um carvao ardente e do crisma sagrado, 
coloca^ao na 4gua de uma cabala flutuante com cinco velas aces as, 
regresso em procissSo k igreja e benfao da figua baptismal colocada 
numa bacia no meio do coro. 

Para compreender estes ritos, convgm recordar que, no Oriente nao 
cristao, tal como em Roma, a <poca do solstfcio de Inverno era festejada 
com celebra$6es de um gdnero especial. Em Alexandria do Egipto, 
particularmente, celebravam-se a 11 de lybi (5-6 de Janeiro) as 
festividades de Osfris, um Osfris helenizado e assimilado a Dionfsio. 
Havia em primeiro lugar dias de luto para chorar Osfris-Sol que morria 
no solstfcio: represent a va-se a inuma^So do Deus, depois fsis partia k 
procura do esposo e, a 5 de Janeiro, na alvorada, ela dava k luz 
Harpdcrates, deus do Sol nascente. No dia seguinte, a igua do Nilo 
transformava-se em vinho. Epifflnio de Salamina, que descreve estes 
factos e aftrma mesmo que havia nessa ocasiSo uma procissSo com 
archotes, acusa, com notivel zelo, os pagaos de terem imitado de forma 
sacrflega as cerimdnias cristas. Nao 6 assim, e a opiniSo de Epif&nio 6 
tao pouco fundamentada como a dos crfticos racionalistas que pretendem, 
ao contrdrio, que a lituigia crista nao passa de um decalque dos mist6rios 
pagios. A realidade 6 que, neste caso como em tantos outros, o 
cristi anismo adoptou um rito nio-cristao na medida em que cste encerrava 
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urn valor religiose autfintico. Como cm Roma para oSol invictus, o que 
aqui recolheu foi a religiao solar, que, como veremos, estava ligada ao 
tema das dguas. Segue-se, alids, sem solufSo de continuidade, a passagem 
do rito pr6-cristao ao rito cristao no Egipto, onde, desde as origens e at6 
aos nossos dias, os Coptas celebram a 11 de Tybi o Aid-el-ghitas ou 
«festividade da imers9o», que 6 um festival do Nilo e se desenrola 
segundo um ritual andlogo ao que atr4s se descreveu para o conjunto das 
liturgias orientals. 

Esta religiao solar dos antigos ensinava que o fogo, prinefpio 
deri vado do Sol para produzir a renova^ao, a vegetable e a vida universal, 
se unia & terra, mas tamb£m, e em primeiro lugat k dgua, Nessa fase, o 
deus solar deve entrar em luta contra os poderes das trevas que, n9o s6 
procuram opdr-se-Ihe no c£u, como infestam as figuas. Esses poderes 
tenebrosos assumem a forma de um dragao imundo que se oculta nas 
4guas. Este esquema tamb6m se encontra na Babildnia, onde Marduque, 
montado no cam, sola* derrota Hamate; na fndia, onde Indra derruba a 
serpente Vrita que conserva as 4guas prisioneiras; e na Gr6cia, onde 
Apolo, deus solar, vence a grande serpente Pfton. Este esquema - em 
que, per intervensao hebraica, o Senhos Deus celeste e solar, luta contra 
o monstro Rahab, tern o seu remate e a sua mais grandiosa orquestra?ao 
no Apocalipse, em que o Cordeiro, montado num cavalo branco - branco 
como os cavalos do carro de Apolo - e envolto numa capa de purpura, 
derrota, numa derradeira vit6ria, a besta, ultimo avatar de Rehab e de 

LeviatiO- 

Com a sua vit6ria f o Sol destrdi o dragao, prinefpio da morte, e 
liberta as dguas; o banho do deus solar regenera as dguas a que ele desce 
e que, unindo-se a elas, fecunda, permitindo assim a renovagSo. Era o 
que significava, em v*nos centres religiosos daAntiguidade, a estranha 

O Cf. Isafas (27,1 ): «Nesse dia, com a sua pesada e forte espada, o Senhor 
visitarf Leviata, a serpente fugidia, Leviata a serpente sinuosa e matara o dragao 
que estd no man* A assimila^ao de Cristo a este papel deApolo grego foi mais 
longe. Tentou-se demonstrar que a Igreja crista, em Delfos, integrara elementos 
do culto apolfneo; em todo o caso, o culto de Sao Jorge implantou-se af muito 
cedo (Ejnar Dyggie, Cahiers archiologiques. III, 1948). Um hino atribufdo a Sao 
Paulino de Nola celebra a vitoria de Cristo nestes termos: 

Salve, 6 verdadeim Apolo, ilustm PSan, 
Vencedor do dragao infernal! 
O triunfo magnfflco! 

Salve, bem-aventurada Vtdria sobre o mundo 
Que inaugura uma era defelicidade 

Finalmente, a iconografia primitiva representou Cristo com os tra£OS de 
Apolo, montado num carro e com a cabe^a ntmbada de doze raios. 
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tradi(3o das «fontes vinosas». Vimos hd pouco que, a 1 1 de Tybi, a dgua 
do Nilo se transformava em vinho; analogamente, em Teos, aquando 
das ndpcias rituais de Dioniso (- Osfris), e em Andros, a 5 de Janeiro, a 
fonte sagrada jorrava vinho em vez de dgua. 

Todos os pormenores que acabamos de enumerar, quanto a nds, 
devem ser preciosamente conservados. Temos af os temas do fogo solar, 
do banho solar, da £gua convertida em vinho e das nupcias. Ora, sao 
precisamente estes temas que a liturgia da Epifania retoma e desen volve. 

Se o fogo da estrela, anunciadora, na noite, do Sol de Justi?a que 
acaba de nascer e vai subir irresistivelmente ao z£nite, € urn sinal de 
renova^ao, o Baptismo do Cristo-Sol no JordSo constitui outro sinal de 
igual importancia. Sendo a Epifania a festi vidade do nascimento do Sol 
de Justi;a, € evidente o lago que o une ao baptismo, isto 6, ao segundo 
nascimento. «No pres6pio, Cristo nasceu visivelmente como homem», 
diz Sao MSximo deTUrim. «No Jordao, no momento da sua entroniza$ao, 
ele renasceu simbolicamente. No pres6pio, foi trazido ao mundo pela 
Virgem; no Jordao, aparece repocriado pelo testemunho celestes. 

Existe, al6m disso, urn paralelismo notdvel entre a renova^io 
c6smica da natureza pelo Sol visfvel que fecunda as £guas e a renova^ao 
do homem pela Encarna^ao do Verbo, Sol inteligfvel, que nos deu o 
baptismo como sinal sensfvel dessa regenera?ao ( 3 ). A teologia da 
salvaf So insere-se e exprime-se num simbolismo que recorda a 
regenerate) peri6dica do tempo e do mundo pela repeti(2o dos 
arqu&ipos: «cada novo ano retoma o tempo no seu infcio, repete a 
cosmogonia» (M. Eliade). O ensinamento do primeiro capftulo do 
Genesis, Spiritus Deiferebatur super aquas, repete-se no Baptismo de 
Cristo, onde o Espfrito desce is iguas do Jordao ao mesmo tempo que 
Cristo penetra nelas. O banho do Senhor no Jordao € um mysterium 
tremendum: 

«Naquela noite, o rio Jordao tornou-se ardente de calor, quando a 
Chama (Jesus) desceu para se lavar nas suas ondas. Naquela noite, o rio 
p8s-se.a fervilhar e as suas vagas entrechocaram-se para serem 
aben^oadas pelos passos do Al tf ssimo que vinha ao baptismo. . . » (Bfi^ao 
das dguas, no rito maronita, cf. Orient syrien de 4 de Mar$o de 1959). 
Vi-se aqui muito nitidamente que a descida do Filho de Deus ao rio € 
interpretada, segundo o esquema da religiao solar, como a do Fogo celeste 



( 3 ) No baptistlrio de Pisa, Cristo est* representado levando aos homens a 
arvore da vida, com a cabega envolta pela roda solar. Na parte superior do relevo, 
lfe-se a inscrif 3o: introitus solis. * 
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hs iguas. Esta descida 6 ritualmente representada pelo gesto que consiste 
em mergulhar na dgua do no ou da bacia um cfrio aceso (Ocidente) ou 
uma cruz (Qriente). Outro tema atris referido - o do herdi solar que luta 
com o drag3o - € aplicado ao Cristo que desce ao Jordao para matar o 
Dragio tenebroso oculto nas dguas (segundo o Salmo 73). Entre os 
numerosos desenvolvimentos de que foi alvo, reteremos apenas dots* 
Em primeiro lugar, uma passagem de Sao Cirilo de Jerusalem que diz, 



na sua 







no 





voluntariamente ao lugar onde se encontrava a baleia simbdlica da morte, 
para que esta vomitasse aqueles que absorvera* e cita o Salmo 73. Em 
segundo, a prece de introdu^ao da Bfingao das iguas na litujgia arm£nia: 





viuo 

na dgua, abrindo as goelas, impaciente por tragar o g6nero humano. Mas 
o Teu Filho tJnico, pelo Seu grande podet pisou as dguas sob os seus 
pis e castigou duramente a besta vigorosa em conformidade com o 
vaticinio do profeta: 'Esmagaste sob as iguas a cabeca do Dragao'* A 
entrada do Filho nas dguas € tamb&n interpretada como o banho do 
deus solar, magnificamente cantado num dos seus hinos por Meliton de 






1 • • • « 

«Quando o Sol completou o seu percurso de dia com os seus 
de fogo, na sequencia do movimento impetuoso da sua trajectdria, tornou- 
-se cor de fogo e parecia uma tocha acesa. Quando se apressou para 
percorrer a metade do seu caminho celeste ardendo durante todo o 
percurso, parecia-nos tao prdximo que parecia querer abrasar a terra com 
dez relampagos que langam raios. Depois, caiu sem ser facilmente visfvel 
aos olhos, no Oceano... Banhando-se numa profundidade misteriosa, 
emitiu numerosos gritos de alegria, pois a 4gua era o seu alimento. 
Manteve-se uno e o mesmo, mas irradiava para os homens como um 



novo Sol, refonjado pela profundidade, purificado pelo banho. Fez 
retroceder a escuridao da noite e trouxe-nos o dia brilhante A dan^a das 
estrelas, seguindo o seu curso, acompanhava a ac?ao da Lua. Banhavam- 
-se no baptist&io do Sol como bons discfpulos: jd que € apenas porque 
os astros e a Lua seguem o curso do Sol que tern um brilho puro. Se o 
Sol, com as estrelas e a Lua, se banha no Oceano, por que razao nao 
poderi Cristo ser baptizado no Jordao? O rei do c€u, pnncipe da cria^ao, 
o Sol levante que tamb£m apareceu aos mortos do Hades e aos mortais 
da terra. Como um verdadeiro H61io, ascendeu hs alturas do c6u.» 

As dguas iluminadas por esse Sol renascente regeneram os novos 
baptizados que «foram encontrados pelo raio do Sol da Unica divindade» 
(Sao Gregdrio de Nazianzo). 



Mas, se as iguas tern a faculdade de regenerar os homens, 6 porque 
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f oram tornadas fecundas por uma uniao misteriosa. Voltamos a encontrar 
o tema das niipcias das dguas e do deus solar como sinal da uniao de 
Cristo com a Sua Igreja: «Hoje, a Igreja uniu-se ao seu Esposo celeste, 
porque, no Jordao, Cristo a purificou das suas faltas: os Magos acorrem, 
carregados de presentes, a essas ntfpcias reais, e a 3gua transformada em 
vinho infunde alegria no cora(£o dos convivas* (Ant. de Benedictus). 
Nas liturgias do Oriente, o motivo € retomado quase indefinidamente 
em fragmentos lfricos que sao verdadeiros epitalSmios: «Ela canta a Tua 
gldria em todos os ritmos pela voz dos seus filhos, a Esposa que 
conquistaste das Aguas do baptismo. Ela eleva todos os louvores e todas 
as glorificagoes ao Teu Nome e toda a exulta^ao ao Pai que Te enviou, 
assim como ao Espfrito Santo... Nesse dia do Teu baptismo, 6 Filho de 
Deus, a Igreja, Tua noiva, regozija-se profundamente, porque, por H, 
foi santificada com todos os seus filhos ( 4 )». 

Evidentemente que n5o temos muito a acrescentar para esclarecer 
o terceiro mist&io comemorado no dia da Epifania: as bodas de Cand. 
A16m do seu sentido histdrico, estas tem, sem duvida, um significado 
espiritual. A igua transformada em vinho 6 um antincio da Eucaristia e, 
segundo a tradigao dos Padres, da Eucaristia no seu sentido mais 
profundo. O mistgrio do vinho eucarfstico 6 o da dgua, ou seja, da natureza 
ji jurificada pelo baptismo no JordSo, elevada por uma transmuta(ao 
surpreendente ao estado de vinho, isto 6> a uma sobrenatureza. Na 
verdade, o que 6 o vinho para a qufmica mfstica senao a «igua fgnea», a 
dgua vivificada, aquecida e levada de certo modo, sob a ac?ao do fogo 
solar, k sua quinta-essSncia, pela elabora?ao vegetal lenta na cepa, em 
primeiro lugar, e depois pela morte na prensa e na cuba - como o trigo 
que renasce depois de ter perecido na terra. Uniao substancial da dgua e 
do fogo, inaugurada no Baptismo de Cristo no momento «da agitagao 
do Jordao», e consumada nas «ntipcias qufmicas» da dgua e do fogo que 
dao origem ao vinho, da natureza humana e do Fogo di vino, nas «nupcias 
mfsticas» da alma, cujo sinal sacramental 6 a sagrada Eucaristia ( s ). 



( 4 ) Ritual maronita. 

(') O mist£rio de Can* estS representado na missa no momento do 
Ofert6rio, quando o saccrdotc mistura no vinho do sacriffcio uma gota de £gua 
que simboliza a natureza humana destinada, segundo as palavras do ritual, a 
«parttcipar na dtvindade d* Aquele que se dignou ievestir a nossa humanidade». 
Recorde-se, na sequSncia do que foi referido noutro lugar, que, segundo SSo Joio 
Crisdstomo, se viam, na ocasiio da Epifania, «fontes vinosas», por exemplo em 
Cibire e em Garasa, na Asia Menor, de onde o prdprio santo bebera. 





Os santos Pedro, Paulo e Estev&o apareceram em sonho ao abode Gunzo t 
cordas para Ihe indicar o piano da futura basilica de Cluny (miniatura da vida de S&o 

Hugo, Bibliotheque rationale, Franca, seculo XII) 
(Capftulo II: «Origem Celeste do Templo*) 
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Tragados gdticos tfpicos, segundo Moessel (divisao em dez do circuit) director) 
, (Capftulo III: <cTemplo e Cosmos*) 



Deus rtpresentado camo o arquitecto do Universo. 

(Bfblia moralizada, Viena. Austria) 
(Capftulo III: «Templo c Cosmos») 




Catedral de Droyes 
da ahdbada da dbside, contendo a figure de Crista, eleva-se a 88 pis 
polegadas (888 4 a ge mania do name de Jesus em grego) 

(foto Tetraktys Ch.-J. Ledit) 
(Capftulo IV: «Harmonias numdricas») 



A figura supra combina as indicacdes de dots grand* s simbolistas medievais: santa 
Hildegarda de Bingen e Guilherme de Saint-Thierry. Segundo santa Hiidegarda, o 
homem, em altura e em largura e com os bracos estendidos, inscreve-se em duos siries 

iguais e perpendiculares de cinco quadrados iguais (o 5 eo numero do homem) e, 
finalmente t mm quadrado perfeito. For seu lado, G. de Saint-Thierry observa que o 

homem se circunscreve igualmentt numa circunferincia cujo centra 4 o umbigo. 
O dia grama sintitico acima representado permite compreender como a combinacdo do 
circulo e da cruz. na construcao do templo, exprime o mistirio das reiacdes do homem e 
do Universo, ao mesmo tempo que o mistirio teantrdpico da Igreja que faz o 
homem terrene — o quadrado — participar na Divindade — o circulo. 

(Capftulo IV: «Harmonias num£ricas») 



O corpo do homem no templo 
(Capftulo VI: «0 Templo, Corpo do Homem-Dcus») 




O corpo do homem no templo 
(Capftulo VI: «cO Templo, Corpo do Homem- Deus») 




Notre- Dame de Paris, o grande sino (foto CAP Roger Viollet) 

(Capftulo VIII: «Sinos c Campandrios») 
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Trives ( Maine -eh Loire) 
Pia de dgua benta (foto Hurault- Viol let) 
(Capftulo IX: «Pia de Agua Benta e Baptist6rio») 
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Poitiers (Viena) 
O baptisterio Sad Joao (foto Hurault- Viollet) 
(Capftulo IX: «Pia de Agua Bent a e Baptist£rio») 



■ 
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Autun 

Portal da basilica de Sdo Ldzaro em Autun 
timpano, o Jufzo Final; na arauivolta exterior: o Zodiaco e os trabalhos 
na arquivolta interior: ofiiso vegetal substitute da drvore cdsmic 

(Capftulo X: «A Porta*) 




1 

Amiens 

Catedral de Not re -Dame d* Amiens: portal do Santo Salvador 
No timpano, o Judo Final; na arquivolta, as Hierarquias celestes; no mainel, o «Bom 

Deus» 
(Capftulo X: «A Porta*) 




Limoges 

Baixo-retevo do portal central da catedral (foto Roger- Viollet) 

(Capftu)o X: «A Porta*) 



Amiens 
O grande labirinto da nave 
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Amiens 

O labirinto ao lado do altar principal 0 labirinto ao lado da entrada do cow 

(Capftulo XI: «Labirintos») 
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Labirinto da catedral de Chartres 
(Capftulo XI: «Labirintos») 



■ 
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Catarse rom&nicat A basilica de Saint-Benott 

(Capftulo XII: «0 Altar e Cristo») 
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Estrutura que evoca a montanha cdsmica 
Igreja de Vouvant (Vendeia) 
(Capftulo XII: «0 Altar: as Luzes na Montanha Sagrada») 
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Estrutura que evoca a montanha cdsmica 
Igreja de Saint-Nee ta ire, yista de sudeste (foto G, Franceshi) 



CapftuloXVI it » i 
A LUZ DA PASCO A 
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O offcio da Piscoa nao nos afasta, como vimos, do da Epifania. 

A Grande Vigflia comcmora a ressurrei(3o de Cristo, princfpio c 
garantia da nossa prfpria ressurrci^ao. A Pdscoa, mist£rio central do 
cristianismo, 6 a «passagem» (pesah) da morte para a vida (Fil. 2, 5- 
- 1 1 ), a passagem de Cristo e, com Ele, de todos os homens , «deste mundo 
para o Pai» (Joao, 13,1). «Mas Deus... restituiu-nos k vida juntamente 
com Cristo quando estivamos mortos pelos nossos pecados . . . e com ele 
nos ressuscitou e nos fez sentar nos c6us» (Ef. 2, 4-6). Esta passagem da 
morte para a vida 6 apresentada como uma safda para fora das trevas e 
uma entrada na luz, em conformidade com as Escrituras: «0 Pai tornou- 
nos dignos de participar na heran; a dos santos da luz. Subtraiu-nos do 
domfnio das trevas» (Col. U 12-14). «Sois urn povo que Deus conquistou 
para proclamar as maravilhas d* Aquele que nos chamou das trevas para 
a Sua admir&vel luz» (I Pedro, 2, 9). Porque Cristo € «a luz que brilha 
nas trevas» (Joao, l t 5). «Eu Sou a luz do mundo», diz Cristo; «aquele 
que me segue nao andard nas trevas, mas teri a luz da vida* (Joao, 8, 
12). «Eu vim como luz ao mundo a fim de que aquele que ere em Mim 
nao permane$a nas trevas* {ibid,, 12, 46). 

Esta base da Escritura rege todo o simbolismo da festividade que 
utiliza as imagens, agora conhecidas - fogo, luz e dgua da religiio 
solar, de acordo com a pr6pria data da Pdscoa, que € a do equindcio, 
porque os ritos da Grande Vigflia sSo ritos de regenera^o, 
simultaneamente c6smica e individual, que se inspiram para as suas 
formula?6es na renova<jao da natureza. Note-se, por6m, que o simbolismo 
solar da Pdscoa difere um pouco do do Natal no sentido em que 6 uma 
combina^ao dos ciclos solar e lunar A data da Pdscoa pertence, como se 
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sabe, ao calendirio lunar, que deriva de uma concepts© muito antiga 
segundo a qual a Lua cheia era considerada um dia sagrado, por 
corresponder k posi?ao dos astros na 6poca da Idade de Ouro; mas era 
assim sobretudo em rela^So h Lua cheia que coincidia, ou, pelo menos, 
se aproximava do equindcio da Primavera. Nesta perspectiva, o mfis dc 
Mar^o, em que tinha lugar o equindcio, era o primeiro do novo ano, o 
que retomava o tempo na sua or i gem para o regenerar Foi essa a maneira 
de ver de Roma at6 Julio Cesar, autor do calenddrio solai; e entre os 
Judeus, onde o mfis de Nisan, o mes do equindcio, era o primeiro do ano. 
A P£scoa dos Judeus 6 o dia de Lua cheia que se segue ao equindcio, e 
os seus c&lculos tiveram como consequ&ncia situar o infcio do mfis e do 
ano catorze dias mais cedo que o equindcio: a data da P&scoa oscila 
entre 8 de Margo e 4 de Abril do nosso calendirio. Esta Pdscoa judaica 
(14 de Nisan) € a prime ira Lua do ano. Os catorze dias precedentes na 
perspectiva dos Anciaos eram considerados, igualmente sagrados, por 
constitufrem o periodo que a Lua demora a cresce* ou seja, a lutar contra 
as trevas, desde o eclipse da Lua nova at6 k Lua cheia. Este tempo 
corresponds na nossa lituigia, ao da Paixao. Assim, portanto, a P£scoa 
situa-se num penodo analdgico ao da Cria?ao do mundo, da Idade de 
Ouro e do Parafso e, por consequfencia, define-se como uma restaura(9o 
do estado primordial. Um paralelo interessante a esse respeito 6 o do 
No-Rouz ou Ano Novo iraniano, celebrado no equindcio da Primavera: 
ele recorda a cria?ao e pressagia, para o fim dos tempos, o triunfo 
definitivo de Yima, o herdi solar, e a ressurreigao dos mortos. Vemos 
assim como este texto, em que o simbolismo lunar reforga o simbolismo 
solar, era prdprio para exprimir o mist6rio crista© da regenera^ao, da 
nova criagao, operada por Gristo-Sol, garantia da nossa restauragao e da 
restaura^So final do Parafso. £ esse o objectivo dos dois ritos da Grande 
Vigflia: a reanimagao do fogo e a bfin$So da dgua baptismal. t , 

SB 
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A extingao e depois reanimagao do fogo recordam naturalmente a 
morte e ressurrei^o do Cristo-Sol, sob as esp6cies do ciclo quotidiano,o 
pdr e o nascer do astro. Todas as tardes, ele desce pela «porta ocidental* 
&s sombras da noite, ao imp£rio da morte, ao Hades, atravessa-o sem ser 

w 

afectado por ele e reaparece de manhS pela «porta orientals, sempre 
igual a si prdprio. Este ritmo elementar do astro € a figura mais magnifica 
e exacta de Cristo, Sol de Justi;a, descendo aos Infernos para af reanimar 

- 
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mortos c vol tar a elevar-se na manhi de Pdscoa. Os poetas dos 

s6culos cantam esse regresso de Cristo como o cortejo 
deslumbrante do Apolo solar no seu carro, ou como o dos triunf adores 
romanos, que, alias, se relacionavam com ele, «Passados tr8s dias, o dia 
eleva-se mais brilhante, 6 restitufda ao Sol a do§ura da antiga luz. O 

, est* ornamentado com os mais 









deslumbrantes raios do Sol A divindade que traz a sal vagio triunfa e o 
seu carro triunfal 6 acompanhado pelas tropas dos justos e dos santos 

u o condutor do carro eterno que 
seus passos para o objectivo final no movimento circular que tem de 
descrever todos os anos, o Dia da Salva^ao. Segue-se a si prdprio, 
precede-se, € velho e, nao obstante, sempre jovem genitor do ano 
descendente deste, Deus, Nosso Senhoi; que se deitou e voltou a levantat 
para nunca mais se repetir o Seu desaparecimento, porque este 6 o dia 
em que as trevas da morte foram dilaceradas* (Zenao de Verona). 

«Esta € a grande noite, porque o Deus Santfssimo eigue-se do 
atoleiro do Aqueronte, nao como a Estrela da manha, que, eiguendo-se 
do Oceano, ilumina debilmente as trevas com o seu clarao; mas, a todos 
os mundos que ainda choram junto da Sua cruz, concede-lhes o dom do 
novo dia: porque Ele € maior do que o Sol* (PrudSncio). 

A procissao do cfrio pascal, substituto, com os seus cinco vasos de 
incenso, de Cristo que dissipa, k medida que avan^a, a sombra do 
santufrio, representa esse cortejo triunfal do Cristo luminoso, vencedor 
dos infernos e da morte. Mas o ciclo quotidiano do dia e da noite reproduz- 
-se analogicamente no ciclo anual, em que a noite corresponde ao Inverno 
(solstfcio) e a manh£ k Primavera (equindcio). A P^scoa 6 a festividade 
da Primavera e, para os primeiros cristaos, tal como para os Israelitas, 
representava o infcio do novo ano. Finalmente, o ciclo anual reproduz, 
ao seu nfvel, o ciclo total do nosso mundo: o fim do ano corresponde ao 



fim do mundo e o seu infcio a uma nova cria(2o. Cada nova Primavera 6 
uma regenera?ao do mundo e, por esse motivo, simboliza o primeiro dia 
do mundo, aquele em que foi criada a luz. 

O facto de a lituigia pascal fazer essa aproximagao com a Criagao 
destaca-se com evidencia da leitura, durante o Offcio, dos primeiros 
capftulos do Genesis, assim como da descri;ao do Diluvio, assinalando 
este ultimo, como se sabe, o fim do mundo e a passagem a um mundo 
novo, ao tnesmo tempo que uma regenera^So da humanidade, uma 
«salva(2o». O ritual do fogo reproduz o processo da Cria^So, tal como a 
arquitectura sacra, no seu domfnio prdprio, repete a cosmogonia. 

Na tarde de Sdbado Santo, apagam-se as velas no final das Laudas, 
e o santudrio fica imerso na escuridao. Como o templo representa o 



147 



mundo, essa extin;5o equivale a uma «morte do mundo*: este volta a 
afundar-se no caos primordial; a noite do santudrio corresponde & «tre va 
na face do abismo» ('). Depois, reanima-se o fogo, fora do templo, sob o 
pdrtico, de noite. Esta operas 3o reproduz o Fiat lux: urn mundo novo, 
urn cosmos, sucede ao caos, o mundo e o tempo sao regenerados, 
recriados, pelo lumen Christi, a mesma luz que se manifestou no rebentar 
da Primavera. Urn antigo hino pascal - Salve festa dies - canta essa 
renova^So do parafso reencontrado: 

«Eis que a terra readquire vida e beleza... Tudo sorri a Cristo 
triunfante, que acaba de abandonar o temfvel Tirtaro: os bosques 
oferecem as suas folhagens, as pradarias as suas flores. O Deus ontem 
crucificado reina agora no Uni verso, toda a Cria^So reza ao seu Criador. . .» 

O Exuttet, por seu turno, t igualmente um c&ntico de renovasSo, 
urn cSntico solar: 

«Que a terra, iluminada pelos raios de tal gl6ria, se regozije; que o 
esplendor do Rei eterno, jorrando sobre ela, Ihe fa$a sentir que todo o 
Uni verso estd liberto das trevas.» 

Esta regenerate do mundo pelo fogo e pela luz 6, como vimos, o 
press&gio do Regresso ultimo de Cristo no ftm do mundo, que constituiri 
a vitdria definitiva do Sol divino sobre as trevas do Mai. Seguindo uma 
tradigao provavelmente apostolica, Sao Jer6nimo diz-nos que o regresso 
do Senhor deve ter lugar durante a Noite pascal. E Lactancio escreve 
igualmente: «Esta noite 6 duplamente santa, porque foi nela que, ap6s a 
Sua paixao, o Senhor regressou & vida e serS tamb6m nela que Ele vird 
tomar posse da Sua realeza em todo o Universo.* 

Encontramos a mesma alusSo & Parusia na longa ora;£o que 
acompanha a bensao da dgua baptismal: o prelado evoca o dia em que 
Cristo vird «julgar o mundo pelo fogo*. Ao abordarmos este segundo 
rito da Grande Vigflia, encontramo-nos, uma vez mais, perante a 

F 

associafao do fogo e da igua, j£ estudada na cerim6nia correspondente 
da Epifania e tSo caracterfstica da religiao solar. Mas interessa antes 
observar bem o paralelismo dos dois ritos de reanima$ao do fogo e da 
ben$5o da igua e do baptismo. Este paralelismo 6 fdcil de compreender, 
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O Continuamos, tal como no Natal, perante o mist^rio da «noitc 
Iuminosa*. «Foi de noite que Cristo nasceu em Bel6m e tamb&n de noite que 
renasceu em Si2o» (S. Epifania). Ele nasce na noite de Natal, na cavern a, que 6 
como um seio materno, e renasce na noije de P&scoa, noutra caverna, o seu 
turnulo, «talhado na rocha», diz o Evangelho, porque foi da noite que surgiu o 
SoL . . > < 
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dada a analogia entre o macrocosmo e o microcosmo humano. O homem 
individual € uma imagem do Universe sendo portanto natural que a 
regenera$£o, a recriafao espiritual do indivfduo, se opere segundo urn 
ritual que reproduz a cria^ao do Universo. O baptismo 6 onto de recria^ao 
do indivfduo; f£-lo participar na Morte e na Ressurreic&o de Cristo, ou 
seja, realiza ao seu nfvel de homem individual a nova criagao que Cristo, 
Homem Universal, realizou para todo o Universo. «Sepultados com 
Cristo no baptismo, no baptismo ressuscitastes juntamente com Ele pela 
F6 na potencia de Deus que O ressuscitou dos mortos* (Col. 2, 12). O 
gesto ritual central do baptismo 6 a imersao seguida de emersao (gesto 
substitufdo, hoje, na Igreja romana, por uma simples efusao de igua) A 
imersao corresponde a uma «entrada no tumulo*, & morte do «homem 
velho»; a dgua recorda as Aguas primordiais (Maim) do Genesis, ou 
seja, a Matriz universal (SSo Dinis chama k fonte baptismal «matriz de 
toda a filia$ao»). O indivfduo «pecador» 6 simbolicamente destrufdo, 
restitufdo ao estado informe, ao estado do «caos». A emersao, ou safda 
da 4gua, 6 o renascimento, a ressurreiqao, a criagao do « homem novo», 
correspondente ao fiat lux. Com efeito, a luz desempenha urn papel 
primordial no baptismo, que 6 o sacramento da «ilumina$ao» fphotismos), 
e f se a dgua baptismal ilumina o Ne6fito, € porque foi visitada pela Luz 
e pelo Fogo celeste. O banho do ne6fito na dgua foi precedido pelo banho 
do Sol di vino. £ este o significado do rito da ben^ao. Depois de pronunciar 
uma ora?ao em que as corrcspondencias cdsmicas do rito baptismal estSo 
nitidamente indicadas - alusSo ao Espfrito de Deus que cobre as Aguas 
primordiais e ao Dilfivio, imagem da regenera^ao -, ap6s ter di vidido a 
dgua seguindo a forma da cruz e de ter aspeigido com ela o espago 
segundo os eixos cardeais, evocando expressamente os quatro rios do 
Parafso, o sacerdote meigulha por trfes vezes o cfrio pascal aceso nessa 
dgua. As palavras que entao profere n9o deixam qualquer duvida sobre 
o sentido desse gesto: «Que a virtude do Espfrito Santo des$a sobre toda 
a dgua desta fonte*. Como o cfrio representa Cristo ressuscitado, € na 
verdade Ele que desce & Sgua e, ao mesmo tempo, o seu Espfrito 
manif estado pela Pomba sobre o JordSo. De resto, a ora^ao doExultet, 
como a da bfcn$So da dgua, sao ricas de uma Upologia bfblica do baptismo 
que confirma este facto: evocam a Passagem do Mar Vermelho, que 
corresponde & p&scoa (pesah: passagem), a que Deus assiste numa 
«coluna de fogo» (esta representada pelo cfrio), o que leva Sfio Paulo a 
dizer que os Hebreus tinham sido baptizados na figua e no fogo; evocam 
em seguida a travessia do JordSo a p6 enxuto, a vigflia da P5scoa, para 
entrar na Terra da Promissao: foi em Betabara, onde, mais tarde, Elias 
passaria por seu tumo o rio a p6 enxuto e seria elevado ao c6u num carro 
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de fogo (carro do Sol) 0» c onde, finalmente, Cristo foi baptizado. 
Vol tamos, pois, a encontrar aqui aproximadamente o mestno csquema 
simtxM ico da fecunda;ao da dgua pelo fogo solar di vino jd obscrvado na 
Epifania (*). A descida do fogo como no JordSo estd mais bcm sugerida 
no ritual grego; na igreja do Santo Sepulcro, em Jerusalem, 6 reprcsentada 
a chegada celeste do fogo que desce da cupula para abrasar o cfrio. Da 
mesma maneira, em certas regides de Italia, uma pomba levando o fogo 
desce sobre a multiddo. O simbolismo solar aparece tambdm no pr6prio 
rito do baptismo, sobretudo na sua forma mais antiga. O baptismo 6, 
como se referiu, o sacramento da iluminagdo, uma participate na luz 
solar de Cristo. Por conseguinte, no ritual primitivo, a cerim6nia 
iminar & qual o recipienddrio estava sujeito consistia numa abjuragao 
do dem6nio e numa consagra^do a Cristo, efectuadas segundo uma dupla 
oriental So: ele abjurava de mios estendidas para o ocidente, para o 
imp&io das trevas onde o Sol se deita, e consagrava-se, de m3os eguidas 
para o c6 u e voltado para o oriente, ponto de onde renasce o Cristo Sol. 
O banho baptismal 6, portanto, tambftn um banho solac como o de Cristo 
no Jordao: o ne6fito 6 baptizado na dgua e no fogo, renasce da dgua e da 
luz que estd incorporada nela e sai do banho «filho da luz« (Ef. 5, 8), 
como o Sol suige do oceano de manhd (•), e veste o hdbito branco 
«deslumbrante como a neve», que evoca a luz do monteTabor. 
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Estas observagoes nSo esgotam os sfmbolos solares que assinalam 
o offcio pascal. Citaremos dois deles, para terminar: o da abelha e do 
mel e o dos ovos. 



A meio do cantico do Exultet, o didcono pronuncia estas palavras: 
«Recebe, Pai santo, nesta noite sagrada, a oferenda que a santa Igreja 
te apresenta pela mdo dos seus ministros como um incenso da tarde, 
pel a obla^ao solene deste cfrio cuja materia as abelhas forneceram...* 
Acende o cfrio e celebra a chama que «tem por alimento a cera que a 
abelha mae (apis mater) produziu para a composigSo desta preciosa 
tocha*. 



* j X A * 



( 2 ) Este episddio foi integrado na litugia grega da Epifania. 
(') «0 Sol inclina os seus raios sobre esta dgua» (Litugia sfria). 
(*) Uma antiga inscri$do funerdria dd a um cristao o nome de «filho do 
Sol* (hi liopais). 
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Apenas isto. Todavia, a evocagSo da apis mater era outrora 
largamente desenvolvida num «Elogio da abelha* que figurava no 
Sacramentdrio gdlico e foi retirado do offcio hi vinos s&ulos. Esse 
elogio, que se inseria no Exultet ap6s as palavras apis mater eduxit, do 
ritual de hoje, € um longo e belo fragmento de poesia em prosa que 
desenvol ve os seguintes temas: a abelha ocupa o primeiro lugar entre os 
animais porque 6 dotada de uma «grande alma* e de um «g6nio 
poderoso»; este g6nio manifesta-se nas ocupagSes laboriosas cujo termo 
6 a cera e o me], «cesse nectar espremido das flores» que ela verte nas 
c6 lulas da cera; por ultimo, a abelha € um animal viigem «cuja viigindade 
nunca 6 violada e que, nao obstante, € fecunda*, o que constitui uma 
analogia com Maria, que concebeu desse modo. r 



Assim, a abelha laboriosa produz o alimento puro que 6 o mel e a 
cera, materia igualmente pura que, no simbolismo medieval, representava 
o corpo de Cristo, gerado por Maria, a Abelha divina. No actual ritual 



pascal, s6 € mencionada a cera, mas a evoca$§o do n6ctar no ritual gilico 
nao deve ser ignorada. Por conseguinte, como resulta da sua inser^So no 
ritual nesse ponto, o sfmbolo da abelha 6 directamente relacionado coi 
a ressurreigao, porque a ilumina^ao do cfrio pascal representa a safda de 
Cristo do seu tumulo. 

O simbolismo da cera 6 todo de humildade: materia perfeita, mas 
humilde, que se apaga e se destrdi k medida que «alimenta» a chama. O 
mel, ao invds, 6 um sfmbolo «triunfante», tradicionalmente relacionado, 
como a abelha, com o Sol; tal como o ouro € a luz-mineral, o mel, que € 
da cor do ouro, € a luz vegetal, a quinta-essSncia da luz solar elaborada 
nas flores. Por esse motivo, tamb&n o mel Ifmpido foi sempre t< 
como emblema da pureza (os adoradores de Mitra purificavam os seus 



libios com mel) e sfmbolo da ciencia, em liga^Io com o gdnio sdbio da 



abelha. E esse o sentido da bela lenda referida por Eliano, segundo a 
qual as abelhas tinham formado um raio na boca de Platao, sinal do 
caricter sobrenatural da sua filosofia. Mas sabepse-i que ela tamb£m € 
contada a propdsito de Santo AmbnSsio? Diz-se que, quando o futuro 
doutor nio passava de uma crian? a de ber^o, abelhas entraram na sua 
boca aberta e depois voaram para o cdu, para muito, muito alto, a perder 
de vista, o que entusiasmou o pai de Ambr6sio, que viu nisso um sinal 
da gkSria futura do filho. 

Emblema da cifincia, o mel tamb6m o € da poesia, que, segundo a 
concepgao traditional, constitui um dom do c6u, como a ciencia, e, mais 
especialmente, de Apolo, o deus solan la curioso notar, a esse respeito, 
que em grego, as palavras que designam o lirismo -meliki - e o 
lfrico - melikos - s3o extrafdas da mesma raiz que meli (mel). Nio 
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surpreende, pois, que o mel servisse igualmente para designar o alimento 
e spiritual. Na fndia, a bebida ritual, o soma, chama-se por vezes mel 
(madhu) e diz-se no Rig Vida que as abelhas ofereceram mel aos Ac vinos. 
Nos mist£rios da Antiguidade Clfissica, as sacerdotisas eram com 
frequencia denominadas abelhas (melissai), como acontecia com as de 
Demeter. A abelha era considerada divina - melissa thea - nos Mistirios 
de Ele us is e noutros, e as sacerdotisas-abelhas distribufam ritualmente o 
mel aos ne6fitos. Alimento de imortalidade, o mel foi utilizado nos ritos 
funerdrios, porque, segundo Plutarco, impedia a corrup^ao. Na Gr£cia, 
colocavam-se recipientes com mel perto das piras e sobre os trimulos. 
Noutros lugares, untavam-se mesmo com mel os defiintos, e € quase 
certo ser essa a origem das mascaras mortudrias de cent. 

Estas considera;5es conduzem-nos directamente ao offcio da 
Grande Vigflia Pascal. Durante a missa a que assistiam, os nedfitos dos 

, bebida composta de leite e 

Cristo. O melikraton 




o 




primeiros slculos 

mel, como garantia da sua ressurreisdo e 
desempenhava o papel de bebida da imortalidade ( 5 ). £ possfvel que este 



rito se apoiasse na passagem do 




(13, 5) em que Deus descreve a 



terra prometida como aquela em que «correm o leite e o mel». A Eucaristia 
6 o banquete da verdadeira Terra Prometida. E, como era na sequSncia 
do Cristo ressuscitado que o nedfito entrava, de certo modo, na Terra 
Prometida, compreende-se como esse velho rito se inseria no offcio da 
Pascoa onde, ainda hoje, a abelha € associada ao mist€rio da ressurrei^ao. 

A este respeito, 6 necessdrio falar de um rito curioso dos Antigos 
que poderd parecer muito afastado do nosso tema, mas que, na realidade, 
lan?a sobre ele uma nova luz. Toda a gente conhece o episddio de Aristeu 
descrito por Virgflio nas Gedrgicas (IV, 294 ss.): o poeta revela-nos como 
nascem abelhas de um touro sacrificado segundo determinadas regras. 
Este rito foi durante muito tempo mal interpretado, at£ ao dia em que se 
soube que era herdado dos mistirios egfpcios de f sis, durante os quais se 
evocava a gerag&o das abelhas numa pele de touro sacrificado: o voo do 
enxame para fora da pele simbolizava o renascimento no mundo de 
Khepri, ou Sol nascente, do nedfito, de que o caddver do touro 
representava o primeiro estado ultrapassado por ele numa morte 
simbdlica. Este episddio de Virgflio deve ter feito reflectir a antiguidade 

poeta latino era considerado uma 




crista, tanto mais quanto o 
esp£cie de profeta «paracristao». 
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( 5 ) Encontram-se nas decorates das catacumbas, entre os sfmbolos 
eucarfsticos, representagdes de abelhas, esvoagando em torno de um vaso de mel 
ou de leite. 
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Isto € tanto mais verosimil quanto existe na Bfblia um episddio urn 
pouco andlogo, menos circunstanciado, sem duvida, e mais obscuro, mas 
que faz alusao, sem maigem para duvidas, a uma crenga e a ritos do 
mesmo g6nero. Figura ele na hist6ria de Sansao (Jug. 14): Sansao mata 
um jovem leao e, poucos dias depots, voltando a passar pelo local onde 
o abatera, encontra na carca^a da fera um enxame de abelhas e mel, que 
ali£s se apressa a comet O enigma moral, na verdade mal esclarecido, 




aos nabi tantes de 1 imna a proposi to deste acontecimento, 
demonstra bem que Ihe atribufa um valor simbdlico. £ muito provdvel 
que tenha sido feita uma compara^io entre a passagem do Livro santo e 
a de Virgflio. De qualquer modo, 6 curioso verificar que, no tumulo de 
Quilperico, estavam representadas trezentas abelhas junto de uma cabef a 
de touro, evidentemente para simbolizar a morte e a ressurrei(3o ()• 
Este relevo foi muito provavelmente inspirado pela recorda?ao de 
Virgflio, cujo sentido se compreendia perfeitamente naquela 6poca. Em 
qualquer caso, temos af a prova de que o simbolismo da descrigao 



virgiliana fora integrado na tradi^ao crista de uma forma tao profunda 
que passou & arte funer£ria. 



Uma alusao nao menos signiflcativa 6 uma admoesta^ao aos 
nedfitos, atribufda a Cesdrio de Aries: 

«V6s, vi^osos e verdes ramos da santidade; tu, santa semente; tu, 
meu novo enxame de abelhas, coroa de flores da minha felicidade.. .» 
Como n3o ver nisto uma alusao k descrigao das Georgicas? 



W ' 



Deve ter existido pois, na antiguidade crista e na alta Idade M6dia, 
um simbolismo assaz desenvol vido da ressurrei^ao centrado na abelha e 
no mel, simbolismo atestado pelo me likraton, pelo motivo do tumulo de 
Quilperico e pelo texto de Ces4rio, simbolismo esse de que hoje resta 
muito pouco no offcio pascal, desde que foi suprimido o seu 
desenvolvimento do Sacrament£rio gdlico. No entanto, esse «pouco», 
revela-se por isso muito mais precioso 
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(*) A. de Gubernatis, Mythologie zoologique (A Abelha): - O numero 300 
€ o da letraTau (Tgrego), sfmbolo da cruz vitoriosa, cuja pr6-figura$ao a Idade 
M6dia via nos 300 soldados de Gede&o. Pode muito bem ter aqut o mesmo 
significado. 

O A abelha surge ainda como um sfmbolo solar de Cristo. Com efeito, se 
se tragar na c61ula hexagonal de cera a bissectriz dos dngulos, obter-se-ao seis 
linhas que se cruzam no centro, ou seja, o CrismaA abelha, arquitecto laborioso 
da colmeia, 6 como que o reflexo, no mundo animal, do sublimeArquitecto do 
mundo. £ o que tamWm confirma o nome hebraico de tbclhzdeborah, que 
significa, como dabar, Palavra, Verbo. 
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O outro sfmbolo solar da Ressurrci^ao de que gostarfamos de falar 
6 o ovo, nas suas duas formas: primeiro, os «ovos de P&scoa* e depois 
os de avestruz que ornamentavam ou ornamentam ainda os altares e 
estSfo, de resto, directamente relacionados com o ovo pascal. 



■ 



O costume dos ovos de Pfccoa, se prov6m em grande parte do 
folclore, nem por isso deixa de ter relagOes com a litu^ia, porque esses 
ovos sSo aben?oados na missa da Ressurreif 5o, antes de serem comidos 

na refei(So pascal e distribufdos aos amigos 0« ' 
Alguns autores, embora sfrios, pretenderam explicar o costume de 

comer ovos aben^oados na Pdscoa unicamante pela alegria dos crcntes 

por voltarem a encontrar um alimento de que haviam sido privados 

durante a Quaresma. Isto representa apenas uma visSo estreita. 

O ovo de P2scoa € um sfmbolo sagrado - hoje ceitamente relegado 

para segundo piano - , que ainda conserva alguns vestf gios da sua antiga 

gloria. O ovo foi, ou continua a sei; um sfmbolo sagrado considerdvel e 

universal. O seu simbolismo deduz-se muito naturalmente da sua fun^ao, 

que consiste em assegurar a permanencia da vida e da espdcie na sucessio 

dos indivfduos. Com o seu germe vital, o ovo constitui em todas as 

esp6cies o estado primitivo dos indivfduos. Atrav^s de uma transposi(2o 

absolutamente legftima, obtemos o ovo c6smico, ou ovo do mundo, isto 

6, o conjunto dos germes de todos os seres. O ovo cdsmico € um resumo 

da criagio total que se repete analogicamente no nascimento e 

desenvolvimento de cada indivfduo. Encontramos o ovo c6smico ei 

todas as tradi?6es. 

No Egipto, adorava-se o ovo luminoso posto pela Gansa celeste; o 

deus criador, Kneph, era representado com um ovo a safrlhe da boca: 

imagem magnffica do mundo que sai de Deus e, mais especialmente, da 

Sua boca, ou seja, do Seu Verbo. Tamtem na Fenfcia, a cosmogonia 

assentava no ovo primordial. O tempo eterno origina, por meio doAr e 

do Sopro, o ovo que cont£m os germes de todos os seres. O mesmo se 

passava na Gricia. Zeus, deus do c&i, assumindo a forma de um cisne, 

fecundava Leda (a Natureza), a qual punha um ovo de que nasciam Castor 

e Pdlux, os dois g£meos que representam os pdlos da cria(3o. Entre os 
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(*) Esta tradi^ao 6 sobretudo viva nos pafses eslavos, onde no dia de Pdscoa 
o dono da casa oferece um ovo a qualquer visitante, parte-o com os dedos e 



parti lha-o com ele. 
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Celtas, o famoso «ovo dc serpente* ligava-se a uma tradifSo idSntica. 
Encontramos o ovo cdsmico na Africa negra, naAustr&lia e na Polindsia, 




mas foi na India que a tradifao melhor se conserve u. Segundo as leis de 
Manu, ao prinefpio, no mundo sem forma, imerso nas trcvas (cf. infcio 
do G£nesis), suigiu Swayaambhu, o Ser existcntc por si prdprio, que 
produziu as Sguas e depositou nelas uma semente sob a forma do ovo de 
ouro (Hiranyagarbha), que brilhava como o Sol e continha Brahma. Este 
Ultimo partiu o ovo e procedeu & cria^ao de todos os seres. A pr6pria 

ica nSo ignora o ovo cdsmico. «De que modo criou Deus o 
mundo?*, peigunta a «Haguiga». «Pegou em duas metades de ovo e 
fecundou-as uma com a outra». - ■ • ? *.34 
A fun^So do ovo mftico na origem do mundo levou a que fosse 
considerado uma imagem da renova^o perp&ua da vida, particularmente 
em ligafio com a renovagao da natureza e da vegeta^So na Prima vera. 

Em Roma, nas festividades de Ceres, no equindcio da Primavera, 
as matronas organizavam uma procissao levando ovos. As irvores do 
novo ano, de Maio, de Sao Jo5o, eram frequentemente decoradas com 
ovos, unindo-se assim dois sfmbolos da renovagSo. Na Persia, a 

festividade do ano novo 6, at£ aos nossos dias, a «festividade dos ovos 
vermelhos*. •• - « y - , * ;H 

Se 6 o sfmbolo da renova$8o do mundo, o ovo tamblm o 6 muito 
naturalmente da do indivfduo e, acima de tudo, na morte. Isto explica a 
utilizagao dos ovos nos ritos fiiner&rios, em que eles constituent uma 
garantia de vida nova depois da morte. Encontraram-se ovos de agila 
em numerosas sepulturas da Russia e da Su&ia. Nos tumulos da Befcia, 
havia est&tuas de Dioniso com um ovo na mao. Nas recentes pesquisas 
no deserto de Mari, descobriram-se tumulos em forma de ovo nos quais 
o morto repousava como um feto. Nas sepulturas galo-romanas, havia 
«ovos de serpente*, costume que persistiu durante aAlta Idade M6dia 
cristS. ■ ' ' ' ' ' • ■'' • 
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• Verifica-se assim claramente como os ovos de Pdscoa tfim o seu 
lugar na festividade que 6 a da renova?ao da natureza e da renova^io 
espiritual. Os ovos de P&coa que recordam o ovo cdsmico entram no 
conjunto simtkSlico da igua, da luz e das trevas que alimenta o offcio da 
P&coa. A cor vermelha com que geralmente se pintam 6 tamWm 
significativa: o vermelho relaciona-se com o fogo, o calor vital e, no 
piano espiritual, com o Espfrito Santo santificador e regenerador 

O ovo de Pdscoa 6, pois, um sfmbolo de ressurreiglo, em virtude 
do fen6meno da eciosSo (vida nova) e do germe que contem. Simboliza 
em primeiro lugar a ressurrei^ao de Cristo e de toda a natureza, que 6 
assim renovada e recriada. Cristo aparece aqui como o germe do mundo 
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novo. Dc resto, por virias vczcs na Bfblia, Dcus chama ao Mcssias «Meu 
scrvidor Gcrrnc»* f 

O ovo dc Piscoa simboliza igualmenle a ressurrei^ao do ne6fito. 
Pcla morte do «homem velho», o pecador regressa ao estado de infSncia 
e mesmo de germe, a fim de «nascer de novo* na Luz da P&coaAssim, 
o ovo Uga-se ao simbolismo do baptismo. Ao comer os ovos abenf oados, 
o crente participa na gra^a da Ressurrei^ao. = 

Este ensinamento simbdlico pelo ovo € particularmente claro num 
drama Hturgico antigo que se representou at£ ao s6culo XVIII na catedral 
de Angers. Figurantes, que representavam as Santas Mulheres, safamdo 
sepulcro (representado como 6 hoje a gruta de Natal), cantandoResumxit 
e transportando ovos de avestruz; o primeiro apresentava um ovo ao 
bispo dizendo «Surrexit Dominus, alleluia!* (O Senhor ressuscitou) e 
ele respondia «Deo g ratios, alleluia!*. Cada figurante repetia esta cena 
perante cada membro do capftulo, ap6s o que se levavam os ovos para a 
sacristia. f ■ 

Em Ru5o, na igreja de Saint-Maurice, no dia de Piscoa, ap6s as 
Matinas, dois diiconos, em dalmitica, suspendiam dois ovos de avestruz 
sobre o altar-mor. , .* , t . 

Havia ovos de avestruz em quase todos os tesouros das igrejas da 
Idade M £dia, visi velmente reservados para a mesma finalidade ou outra 
andloga. Nas igrejas orientals, podem ser vistos suspensos diante do 
iconostase ou sobre o altai; altemando com as lampadas sagradas. Existem 
tamb£m nas mesquitas. Trata-se de um resto - adaptado - dos velhos 
costumes dos Semitas que, em conformidade com a sua doutrina sobre a 
on gem do mundo, suspendiam ovos de avestruz nas drvores sagradas. . . 
No drama de Angers, o ovo de avestruz representa evidentemente Cristo 
ressuscitado. Nio se pode compreender esse rito, se nao o compararmos 
com as velhas tradifdes sobre a origem do mundo de que atrfis falamos. 
O ovo de avestruz recorda o ovo c6smico; € o Senhor comoVerbo di vino 
criador de todos os seres. Mais exactamente, o Verbo 6, nesse ovo, o 
germe de ouro, o germe solai; que cont6m a Vida universal. 

■ 

Limitar-nos-emos a estas considera^oes sobre o simbolismo cdsmico 
e, mais particularmente, solas da lituigia. Haveria ainda que referir muitos 
outros emblemas, como o glddio, a flecha, as drvores e flores solares, 
como o heliotrdpio, a oliveira e o seu azeite, que desempenha um papel 
importante na lituigia, a palmeira - a drvore solar em rela$2o lingufstica 
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com a Unix, outro sfmbolo da ressurrci^So e ave sagrada de Heliopolis-, 
a palmeira de que arrancamos os ramos para festejaro triunfo dos Ramos; 
haveria que evocar a arte pictirica, o fundo dourado dos fcones e dos 
mosaicos da ibside, a mandorla dos Cristos em gkSria, as custddias, etc., 
etc., mas para isso seriam necessirios v&rios livros, e esses 
desen volvimentos afastar-se-iam do nosso objectivo, que consiste apenas 
em expor as relagoes de ordem cosmoldgica e, em ultima andlise solar 
que unem o culto e o templo e fazem da lituigia, desdobrando os seus 
faustos de luz no templo solar, uma verdadeira «lituigia c6smica» em 
que todo o Uni verso se redne para oferecei; pelo homem, ao Criador o 
«sacriffcio de louvor*. £ na missa que o culto atinge o seu apogeu e v 
para terminar este estudo, gostarfamos de considerar por momentos a 
sfntese transcendente para que conveigem todos os sfmbolos que 
analisimos, a j6ia de que o templo 6 o escrfnio. 
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O termo «missa» 6, na verdade, o mais apropriado, a nosso ver, 
para abranger toda a amplitude do Sacriffcio divino e o seu caricter 
«totalit£rio». 

Considerando-a apenas no seu aspecto exterior, a missa € j& um 
triunfo extraordin£rio, uma sfntese harmoniosa de todas as artes: em 
torno da poesia dram & tic a, que forma o seu nticleo, porque o sacriffcio 
nao 6 «contado», mas «representado», agrupam-se, como num coro, o 
lirismo, a ietdrica, a musica e depois as artes mais humildes, a ourivesaria, 
para cinzelar os vasos, a perfumaria, para criar as requintadas misturas 




aromas, a 




em e o 




, para preparar as vestes ntuais, etc. 
Nunca, desde a trag6dia grega, as letras e as artes reunidas produziram 



uma maravilha tSo completa. 

Mas 6 ainda mais profundamente que se deve procurar a sua 
natureza. Mais do que uma sfntese das actividades nobres do homem, 
ela 6 uma sfntese do mundo em que a sua vida se desenrola. Toda a 



natureza est& como que reunida aqui para a «Grande Obra» da divina 
Liturgia: os quatro elementos e os trfis reinos estSo presentes na missa. A 
«terra» fornece a pedra sagrada, o «fogo» serve para acender os cfrios e 
queimar o incenso, a «agua» esti presente para simbolizar a nossa 
humanidade, misturada com o vinho no cilice; finalmente, o ar, i o 
vefculo do incenso e das energias do Pneuma divino, quando, no momento 
da epiclese, o celebrante agita o v<u sobre as oferendas. Sfntese 
igualmente dos trfts reinos, dos tres graus da existSncia corporal: o mineral 
na pedra, o vegetal no p5o, no vinho e no incenso e o animal no seu 
representante mais elevado, o homem, cuja fun9&o € justamente reunir 
todos os reinos e todos os elementos para os oferecer ao seu Criador. A 
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Eucaristia tern um alcance cdsmico, segundo Santo Ireneu porque os 
Santos Dons sSo as premfcias da CriagSo chamada k gldria. 

Se quisermos compreender realmente este aspecto do Santo 
Sacrif fcio, tcremos de o relacionar com o significado da Cruz implantada 
no meio do altar. J4 conhecemos este significado atravfe dos textos de 
SSo Paulo e de Clemente de Alexandria, mas temos de retomar e 
aprof undar essa nogao da cruz, medida do espago e do tempo, em liga$3o 
com o «pilar axial*, para conhecermos, por assim dize? as «dimens5es 
interiores» da missa. 

A irvore da Cruz determina a arquitectura interior do Santo 
Sacriffcio, de que o templo constitui a arquitectura exterior A harmonia 
entre ambos 6 perfeita, porque a missa, tal como o templo que a albega, 
e como todo o ciclo lituigico de que 6 o coragao, enquanto renova?So da 
morte e ressurreigao de Cristo, representa igualmente um mist&rio 
cdsmico: a oferenda e a reintegragSo em Deus, pelo Homem-Deus, de 
todo o Criado, de que a Arvore da Cruz 6 a medida. 

* 

* 

A Cruz, mistdrio c6smico, define o misterio da missa. 

Retomemos o texto de Sao Paulo (Ef. 3, 18-19): «Estejam radicados 
e alicer^ados no amoi; a fim de poder compreender; com todos os santos, 
qual 6 a largura, o comprimento, a altura e a piofundidade, e conhecer 
o Amor de Cristo*. Todos os Padres viram nestas linhas uma referenda 
k Cruz e, mais exactamente, k extensao da Cruz ao Uni verso. Recordando 
a famosa passagem do Ttmeu, em que Platao mostra que toda a abdbada 
celeste gira em torno do grande X formado pelo piano do equador com o 
da eclfptica, aplicaram-na a Cristo, o Logos construtor do mundo: 
suspenso na «cruz» que crucifica o mundo, contem o cosmos e fi-lo 
depender do misterio dessa cruz. Assim, esta «recapitula» todo o devir 

cdsmico: — , ■ . . 

« Aquele que, pela sua obediencia k cruz, apagou na madeira a antiga 
desobediencia, 6 ele prdprio o Logos do Deus Todo-Poderoso que nos 
penetra a todos com uma presenga invisfvel, e 6 por esse motivo que 
abraga todo o mundo, a smlargura, o seu comprimento, a sua altura e a 
sua pwfundidade. £ pelo Logos de Deus que todas as coisas s5o 
conduzidas segundo a ordem e o Filho de Deus € crucificado nelas, 
enquanto imprimiu em todas a Sua marca sob a forma da cruz. Era, 
portanto, justo e apropriado que, tornando-se Ele prdprio visfvel, 
imprimisse a tudo o que € visfvel a Sua comunhao, na cruz, com tudo. 
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Porque a sua ac(£o devia mostrar nas coisas visfveis e de uma forma 
visfvel que Ele € aquele que ilumina as alturas, ou seja, o c6u, que chegat 
atd ks profundezas e fundaf des da terra, que se estende pelas superffcies 
do Levante at£ ao Poente e abrange as distancias desde o norte at6 ao sul 
e que chama de toda a parte tudo o que estd disperso para conhecer o 

Este texto, muito elucidativo para o nosso fim, 6 de Santo Ireneu 
que, de resto, afirma no mesmo espfrito e numa f6rmula vigorosa: «Cristo 
foi pregado na cruz de modo a resumir nela, em Si, o Universo*. Eco 
desta afirma^ao 6 um hino de Santo Andr6 de Creta para a festividade da 
Exaltagao da Cruz: ^ r 

«0 Cruz, reconciliafao do cosmos, delimitagao das extensSes 
terrestres, altura do c6u, profundidade da terra, la$o da cria?ao, extensao 
de tudo o que 6 visfvel, largura do universo». 

A expressao «extensto de tudo o que 6 visfvel* € significative a 
Crucifica^ao de Cristo simboliza a extensao da Reden^o a todo o cosmos. 

Mas o simbolismo completa-se com o da Arvore: a cruz da Arvore 
da Vida, aquela que estava plantada no centro do 6den, junto da qual 
brotava a nascente dos quatro rios do Parafso (Gen, 2, 9-10) e que se 
encontra no centro da Jerusalem celeste (Ezeq. 47, 12; Apoc. 2, 7; 22, 2) 
e que a Escritura identifica com a Trindade divina, portanto com o Verbo 
(Prov. 3, 18). A cruz, Arvore de Vida, substituindo a do £den, situa-se 
como ela no ponto central do mundo. No alto do G61gota, a irvore ergue- 
-se ao c€u e abraga o mundo no pr6prio local em que, segundo se diz, 
Ad3o foi criado e enterrado, para que os rios de figua e de sangue que 
corriam do Crucificado tornado «Fonte de Vida» jorrassem sobre o corpo 
do primeiro homem para o ressuscitar de entre os mortos (*). 

A irvore c6smica, irrompendo ao mesmo tempo na vertical, para o 
c£u, e horizontalmente , para as vastiddes do mundo, i a figura da extens5o 
da Redengao a todo o Universe. Hipdlito de Roma encontra palavras 
admirfveis para cantar esse prodfgio: 

«Esta Arvore, grande atd ao c6u, ergueu-se da terra para o ciu. 6 o 
sfilido ponto de apoio do Todo, o ponto de repouso de todas as coisas, a 
base do conjunto do mundo, o ponto polar cdsmico. Reune nela, numa 
unidade, toda a di versidade da natureza humana . . . Toca nos topos mais 
elevados do c£u e mantlm com os seus p£s a terra e a imensa atmosfera 
mldia que esti no intervalo, abra^ando-a com os seus bra(os infinites*. 

Um comentador grego, Ecuminio de Trikka, explica do seguinte 



(') «Deus abriu as mios na cruz para abragar os limites da terra e, por essa 
razao, o monte GOlgota 6 o p61o do mundo» (S§o Cirilo de Jerusalem). 
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modo a passagem de SSo Paulo rcspcitante is quatro dimensOes da Cruz; 
o comprimento significa que o mistdrio da cruz foi prcvisto desde toda a 
eternidade; a laigura, que todos beneficiaram dele; a profundidade, que 
Cristo estendeu as Suas gra?as at6 aos Infernos; a altura significa que 
Aquele que desceu 6 tamWmAquele que subiu acima de todos os poderes 
(Ef. 4, 9-10). Como se v6, € todo o mistfrio da salva^So e da sua aplicagfio 
ao mundo, ao tempo e ao espaf o. 

As quatro dimensOes da Cruz podem resumir-se, em flltima anilise, 
dois horizontal e o vertical que dcfinem o seu 

significado ainda ma is nitidamente. O eixo horizontal indica o sentido 
da •amplitude*, da extensfio do mistirio ao pnSprio nfvel do nosso mundo, 
do nosso estado humano, a sua extensfio a todas as dpocas e a todas as 
regiOes da terra. 0 eixo vertical indica o sentido da «exalta$So», da 
ascensfio aos estados superiores do Set ao cdu; isto, para a parte do eixo 
situada acima da horizontal, pois a situada abaixo represcnta os estados 
inferiores do Ser, os «infemos», no sentido mais amplo - inferi 



inferiores, evidentemcntc, em relaf So ao estado humano. 

Estes dois eixos determinant as dimensOes interiores da missa e a 
sua arqui tectum espiritual. 

Esta desenvolve-se no sentido da «amplitude»: o tempo ritual, no 
interior do qual ela se celebra, simboliza toda a dura? to do mundo. A 
missa recapitula todos os sdculos, toda a histOria da humanidade Antes 
da Consagra^fio, o celebrante recorda, numa fdrmula solene, que oferece 
o sacriffcio na sequSncia de Abel, AbraSo e Melquisedeque. No rito sfrio, 

i 

evoca mesmo a origem do mundo e anuncia: «Comemoramos nesta 
Eucaristia toda aTua orientagSo, em primeiro lugar o nosso paiAdfio e 
a nossa mfie Eva. . . » Depois, apds a Consagra^So alude a eras futuras: 
«Comemoramos, Senhor, toda a Tua orienta;fio para n6s: a Tua 
Crucifica$fio... O Tfcu segundo advento glorioso, em que julgarfs com 
glOria os vivos e os mortos* porque, em obedi6ncia & ordem do Senhof 
oferecemos o sacriffcio em Sua memOria «at< que ele volte».Assim, o 
rito recapitula aqui a histdria, como fazem as pinturas ou os vitrais 
figurativos, j4 o vimos, nas paredes do templo. 4 ^ 

Mas esta recapitulagfio nfio constitui um fim; esta reunifio 



•horizontal* 6 o preltidio da «exaltacfio» segundo o eixo vertical, o eixo 
da redenf So: Cristo, descido do c6u & terra e atd hs profundezas dos 
infernos, e voltou a subir hs alturas, levando Consigo os cativos* 
(Antffona da AscensSo), fazendo passar os homens e o mundo para Seu 
Pai. O eixo vertical da Cruz, eixo do mundo, mede e atravessa os trSs 
«mfveis» do cosmos, infernos, terra e cdu, e, se 6 a direc;3o da EncamagSo 
e da Descida aos infernos, tambfm € a daAscensfio. 
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O eixo horizontal 6 o eixo «quantitativo» 9 que mede o tempo e 
espago terrenes; o vertical € o ^qualitative*, que transcende o estado 
terreno, nos liberta do espago e do tempo e nos conduz ao Reino celeste. 
£ em tomo deste eixo que termina e se completa a arquitectura da missa. 
Releia-se a prece do Clnonc: «Comemorando a bem-aventurada Paixto 
de Cristo. . . a Sua Ressurrei; 3o dos infernos e a Sua gloriosa AscensSo 
aos cdus. . diz o sacerdote. O «cenirio» da missa desenrola-se nestes 
trfis nfveis cdsmicos: nos infernos, a Igreja padecente, aqueles que 
dormem e para os quais se implora «o lugar do refrigAio e da luz» (Leitura 
dos Dfpticos); na terra, a Igreja militante, reunida no templo; no c£u, a 
Igreja triunfante dos Apdstolos, dos Patri areas e dos Mdrtires evocados 
no C&none. A celebragSo dos Santos Mistlrios t um didlogo perpdtuo 
entre a terra e o cdu, segundo o eixo vertical da Cruz; € o canto doGlorla 
- «G16ria a Deus nas alturas e Paz na terra aos homens de boa vontade*; 
6 o canto do Sanctus, porta aberta no c6u sobre a lituigia eterna dos 
Anjos e dos Bem-Aventurados, & qual o Prefdcio nos convida a juntar as 
nossas vozes: «Cora?5es ao Alto,.. Os Anjos glorificam aTua 
Majestade... Digna-Tfe ordenar, suplicamos-lb, que as nossas vozes 
imploradoras possam mesclar-se com as suas, dizendo: Santo, Santo, 

Santo, 6 o Senhor, Deus IbdoPoderoso... 0» 

Este perpdtuo simbolismo ascensional precisa-se na arquitectura 

invisfvel que, pelo «pilar axial*, liga o altar da terra ao altar celeste do 

Cordeiro. fi o que podemos verificar por duas vezes. No CSnone, em 

primeiro lugar, para a oferenda das Santas Esp&ies: «Suplicamos-'E, 

Deus Todo Poderoso, que ordenes que estas oferendas sejam levadas 

pelas m&os do Teu Santo Anjo ao Teu Altar sublime, k presen?a daTua 

divina Majestade, para que.. . sejamos cheios com a b6n$flo celeste e a 

gra?a». As palavras evocam aqui a circular So das preces, que sobem, e 

da gra?a, que desce, em conformidade com o pilar vertical da Cruz que 

une todos os mundos. < 

Encontramos expressdes quase idSnticas para a oferenda do incenso: 

<cQue, pela intervengSo do bem-aventurado Miguel arcanjo, que se 

mant6m de p6 & direita do altar dos perfumes. . . o Senhor se digne 

aben?oar este incenso e receM-lo como odor de suavidade*. Pensamos 

que convdm insistir um pouco no rito do incenso, que se imp5e 

revalorizar. Ele constitui um sacrtffcio, ali£s herdado do culto judaico, 

razSo pela qual ocupa seu lugar imediatamente apds a oferenda do p8o e 

■ 

i 

U - „ ' ■ - ■ < . " 

O Hqje em dia, esquece-se demasiadamente esta presen; a dos anjos e sua 
participafSo na missa. A esse respeito, ver os textos dos Padres citados em J. 

Dani6lou, Us Anges et leur mission ( 1 953), pig. 83-9 1 . 
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do vinho f% Com efeito, lemos no Levftico (16, 13), queAardo foi 
cncarregado «de oferecer o incenso atrds do v6u» e, na missa sfria, esta 
oferenda, muito desenvolvida, pois constitui toda uma parte da missa, 
chama-se «servi§o de Aarao». Consideremos este rito sob os seus 
diferentes aspectos, porquc se trata de urn assunto pouco conhecido e 
que, tanto quanto sabemos, nunca foi abordado, pelo menos no tocante 
ab seu simbolismo. Antes de mais, a materia deste sacriffcio 6 
particularmente signiflcativa, pois o incenso constitui um dos emblemas 
da divindade e o seu perfume, como o do santo crisma, 6 «o bom odor 
do Pneuma* (O. Casel), o que se explica pelo cardcter solar do incenso. 
De um modo geral, todas as resinas das plantas pertencem ao Sol enquanto 
as flores se relacionam com a Lua, mas o incenso 6 mais particularmente 
o perfume do Sol e, por conseguinte, da Divindade, que simboliza (). 
Voltamos assim a encontrar o simbolismo solar que descobrimos, passo 
a passo, no estudo do templo e da lituigia e veremos que ele comanda 
todo o rito do incenso. Na oferenda, a resina £, portanto, «sacrificada», a 
sua forma grosseira abolida pelo fogo, proveniente do Sol, a materia 
torna-se evanescente e regressa h sua ordem celeste e a «terra» transforma- 
-se em «c£u». £ o sinal do sacriffcio do coragao, que o Fogo divino deve 
acender: «Que o Senhor acenda em nds o fogo do seu amor e a chama da 
eterna Caridade*, diz o celebrante. E Sao Greg6rio, o Grande, 
comentando este rito, afirma: «A alma santa faz do seu coragao como 
que um incensdrio que exala os seus perfumes perante Deus». 

Os gestos, minuciosamente regulados, do incensamento, sublinham 
o cardcter solar do rito e o seu significado. Estes gestos s3o: a circum- 
-ambula^ao, o incensamento crucicircular e o incensamento vertical. 
Primeiro, a circum-ambula(3o, durante a qual o celebrante contorna o 
altar fazendo oscilar o incensdrio: esta marcha ritual nao 6 espeafica do 
incensamento, jd que tamb6m se efectua, pelo menos no rito bizantino, 
para a procissao do Evangelho. De resto, uma procissao 6 sempre mais 
ou menos uma circum-ambula$ao, em redor do templo, se se efectua no 
exterior deste, e em volta do altai; se se efectua no interior Em ambos os 
casos, trata-se de um cortejo em torno do centro, do omphalos, cortejo 
esse que imita a trajectdria do Sol e o movimento da vida em redor do 
eixo im6vel do mundo. Este cortejo ritual tern como finalidade impregnaF 

C) A oferenda do incenso constitufa, em Israel, osacrificio da tarde (S. 
140 recitado na missa) e, a esse tftulo, passou para a nossa litugia das visperas. 

( 4 ) Nao falamos aqui do objectivo mais exterior do incensamento, que 
consiste em puriflcar o local de sacriffcio e afastar dele as mas «influencias», 
dado que isto 6 bem conhecido. v 
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se da «virtude» que emana do centro e fazfi-la irradiar no mundo £). 6 
visivelmente o mesmo objectivo que € visado pelo incensamento 
crucicircular que se efectua no momento do ofertdrio, antes da circum- 
-ambula^So; ele realiza-se em todos os ritos, mas descrevemo-lo segundo 
o ritual sfrio, em que a sua importancia se destaca com maior nitidez. O 
celebrante incensa os oblatos em forma de cruz, e as rubricas referem 
que se pretende com isso enviar o incenso para os quatro pontos cardeais 
pela seguinte ordem: Este, Oeste, Norte e Sul.A seguir, incensa os oblatos 
em forma de cfrculo. Deste modo, o incensamento realiza-se segundo a 
figura essencial que estudimos no infcio deste livro: a cruz inscrita no 
cfrculo, que 6 o diagrama do Universo e cujo tragado constitui a operate 
inicial da constru^ao do templo. Nova harmonia entre a estrutura deste e 
a da liturgia. Esta figura 6 igualmente, como vimos, a do parafso terreno 
e da montanha c6srnica > com os quatro rios orientados que o simbolizam. 
E muito significativo que essa figura seja tragada com o incenso sobre 
oblatos depositados no altar, porque este representa o G61gota e Monte 
Siao com o Cordeiro imolado, de onde correm os quatro rios provenientes 
da fonte de vida, imagem do Parafso reencontrado, do Universo 
regenerado (*)• Na nossa opiniao, nao subsiste a mfnima du vida de que o 
rito do incensamento crucicircular 6 uma nova maneira de afirmar e 
realizar a extensao da reden^ao a todo o Universo, extensSo simbolizada 
pela Cruz, cujas quatro hastes correspondem aos pontos cardeais, que 
formam o nome de Adao O. do novo Adao que vai oferecer-se no altar 
(*), mas € tamb&n, de outra maneira, uma concentra^ao, uma sintetiza?ao 
do Universo reconduzido, nas suas «linhas» essenciais, ao seu centro 
divino e marcado com o sinal da salvage O mundo, assim reunido nos 
quatro horizontes, vai ser oferecido e, para tal elevado aocdu. t, esse o 
objectivo do terceiro incensamento, vertical. Este efectua- se perante a 
imagem do crucifixo, mas as preces que o acompanham provam que o 

■ - .' ■ * ■ . 



( 5 ) Habitualmentc, as circum-ambula^Ses efectuam-se da csquerda para a 
direita, no sentido do deslocamento do Sol. Urn ponto delicado, na parte que nos 
interessa, € que as circum-ambuIagSes da nossa litugia se desenrolam no sentido 
inverso, para a esquerda. Estas ultimas est5o relacionadas com uma orientajao 
polar (facto conhecido no Islao). Ora, nao se vislumbram tragos de orientagao 
polar na liturgia cat61ica. Apesar de todas as nossas pesquisas, nao conseguimos 
esclarecer este ponto. 

(*) \fer supra, pdg. 112 eseg„ 

O Ver supra, pig. 5 1 

(*) O ritual dos Sfrios jacobitas cont6m esta prece para o incensamento: 
«Toda a criafSo esti saturada pelo perfume daTua divina suavidade. AGra^a 
difundiu-se por todas as criaturas». 
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seu significado excede o dc uma simples homcnagem k imagem de Cristo: 
«Que cste incenso, abcngoado por 11, Senhor, suba at£ Ti c que a Tua 
misericdrdia desga at6 nds», diz o sacerdote. «Que a minha prece suba 
atd 11, como o fumo do incenso naT\xa presen$a, e as minhas m&os 
erguidas, como o sacriffcio vespcraU.A coluna de fumo que sobe segue 
a direc$2o do pilar axial que de certo modo materializa, retine-se k pedra 
angular ou fecho de atabada que junta assim a pedra de altar e, finalmente, 
ultrapassa, de uma forma simbdlica, a ctipula, para prosseguir o seu 
caminho ati ao topo do c6u, vefculo fgneo que arrasta a ora$fo at6 ao 
trono divino e transporta atd it terra as suas benf Bos* Incensum istud 
ascendat ad te et descendat super nos misericoidia tua. A interpreta$fio 

que damos nSo 6. de modo algum, fruto da nossa 

decalcada de um esquema fundamental e universal do sagrado. Foi 

demonstrada de modo decisivo a propdsito do sacriffcio vddico: o fumo 




do templo, ao olho da cupula, abertura que desempenha o mesmo papel 
que o fecho de abdbada nos nossos ediffcios 0 e se identifica com a 
porta do c6 u, e depois para aldm da abdbada celeste A alma do celebrante 
e a dos crentes sobem «na sequftncia deAgni* (o Fogo divino) e a gra$a 
celeste desce k terra seguindo o mesmo eixo (°), £ no mesmo esquema 
que se inscreve o rito do calumet (cachimbo dos indfgenas), principal 
rito dos fndios Sioux, executado segundo a figura crucicircular essencial 
na sua tradi(fio. Enche-se o depdsito do calumet de pitadas de erva 
arom&tica ( l '), relacionadas com as direct 5es do espa$o, para concentrar 



O Encontramos cste «oIho» nas igrejas orientals e em certas igrejas do 
Ocidente que datam da dpoca cl&ssica, mas foram inspiradas em monumentos 
antigos, como o PantcBo de Roma. Esta abertura 6 uma recordagio da abertura 
praticada no topo da cabana primitiva e ainda hoje na do fndio dsAmdrica ou 
na «yourt» dos shamans siberianos. Em toda a parte, essa abertura foi 
considerada como simbolizando a «porta» pela qual nos escapamos deste mundo 
em direc^So ao cdu. A esse tespeito, existe uma tradi$3o muito significativa sobre 
a tgreja da AscensSo, construfda no topo do Monte das Oliveiras, precisamente 
por cima do lugar de onde Cristo ascendeu ao c6u. Diz-se que, quando foi 
necessfrio encerrar a ab6bada do santuirio, sugiu um obstficulo: «As pedras nio 
se fixavam e cafam k medida que eram colocadas.Teve de se renunciar a concluir 
o ediffcio na swparte superior, que permaneceu aberta, como que para mostrar 
aos homens que a via inaugurada pelo Emanuel no Monte das Oliveiras 
continuava acessfvel, e que eles deviam aspirar constantemente a reunicse ao seu 
Chefe Divino que os espera nos cius». (Dom Gudranger L' Annie Uturgique, 
Tempo pasc*. III, p4g. 256). 

( l0 ) A. K. Coomaraswam); Janua Coeli (em Zalmoxis, II, 1939, 1941). 

(") O tabaco ritual que, entre esses povos, desempenha a mesma fun$&o 
que o incenso. 
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simbolicamente todo 
o oue a habita* - < 



) criado no forno - «Nesta ervaest* a 
oferecft-lo a Deus: «Oferecemos-Lhe 



no Universe*. 0 homem, que resume todas as criaturas 

numa 




no mundo, identifica-se com ocalumet e com 
a brasa que transforms a erva em fumo para a enviar ao c£u, anunciando 
desse modo que todo o criado regressa a Deus: «Que o caminho do teu 
povo seja igual ao deste fumo* C a ). 



Assim, o rito do incensamento revela-nos, tal como os prdprioa 
textos litiirgicos, a arquitectura fntima da missa disposta em torno da 
cruz que, por seu turno, nos expOe todo o alcance do santo sacriffcio, 




e a transmuta^Bo de ambos. Segundo o eixo horizontal da cruz, todo o 
Universo, resumido no templo, e todos os homens, de todas as dpocas, 
simbolizados pela assembleia dos crentes, slo levados & unidade em 
volta de um centra, a pedra de altar Primeira fase dos santos Mistlrios: 
a passagem da circunfcrftncia no centro, a «reuniSo» do que estava 
«disperso*. Na pedra do altai; que 6 o ponto de interseeffio do eixo 
horizontal da grande cruz cdsmica com o seu eixo vertical, realiza-se a 
segunda fase dos Mistdrios, a assungio doUni verso e do homem 
integrados em Cristo, que se elevam segundo o pilar axial em dircegfo k 
«porta do c6u», o fecho de abdbada, a transpSem e alcangam a morada 
do Sol. Esta arquitectura subtil, que se adivinha como uma 
atravls dos volumes e das formas do templo material, t a prdpria 
arquitectura do templo espiritual, cujas «pedras vivas* se acumulam e 
sobem para desenhar a irvore da cruz. 




(") Hehaka Sapa, Les Rites secrets des Indiens Sioux (1953). 
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O problema actual da arte sacra, no que respeita k arte de construir 
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